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Vorwort. 

Die  vorliegende  Arbeit  stellt  einen  Versuch  dar,  den  wahren  Sinn  und 
die  eminente  Bedeutung  des  Zeitabschnitts  des  türkischen  Kulturlebens  zu 
erschließen,  der  sich  etwa  vom  Beginn  des  19.  Jahrhunderts  bis  zu  unseren 
Tagen  erstreckt. 

Ich  habe  dabei  keinen  Nebenzweck  verfolgt,  habe  mich  vielmehr  nur 
von  wissenschaftlich-sachlichen  Erwägungen  leiten  lassen;  die  größtmögliche 
Unparteilichkeit  war  mein  vornehmstes  Ziel.  Wie  weit  ich  dies  erreicht 
habe,  mögen  andere  beurteilen. 

Ich  stehe  dem  behandelten  Stoffe  lediglich  als  Beobachter  und  Betrachter 
gegenüber.  Ich  habe  in  meiner  Arbeit  meine  eigene  Meinung  stets  zurück- 
treten lassen.  Ich  identifiziere  mich  also  nicht  mit  den  Ideen,  Strömungen 
und  Richtungen,  die  darin  zu  Worte  kommen. 

Ich  habe  alle  Tatsachen  nur  als  reine  soziologisch-kulturelle  Gegen- 
wartserscheinungen ge-  und  verwertet  und  habe  die  von  mir  dargestellten 
historischen  Konstruktionen  und  die  Deutungen  des  Islams,  d.  h.  des  Korans 
und  des  Hadls,  so  genommen  wie  sie  mir  die  Wirklichkeit  von  heute  dar- 
bot; ihre  Richtigkeit  an  sich  und  ihre  Zulässigkeit  zu  prüfen  habe  ich  nicht 
als  meine  Aufgäbe  erachtet.  Denn  nicht  auf  ihrer  Richtigkeit  oder  Falsch- 
heit beruht  ihre  Wirkung  und  ihre  Macht,  sondern  auf  ihrer  gegenwärtigen 
Wertung  durch  das  türkische  Volksbewußtsein. 

Das  zu  der  Arbeit  herangezogene  Material  ist  nur  typisch-representativ 
gemeint.  Vollständigkeit  in  der  Benutzung  der  Quellen  war  schon  deshalb 
nicht  erreichbar,  weil  mir  die  gesamte  von  mir  gekannte  einschlägige  Lite- 
ratur in  Deutschland  nicht  zur  Verfügung  stand.  Ich  denke  bei  gegebener 
Gelegenheit  die  Arbeit  in  dieser  Hinsicht  noch  nachträglich  zu  ergänzen. 

Ich  bin  heute  in  der  glücklichen  Lage,  meinen  Lesern  mitteilen  zu 
können,  daß  Herr  Geheimer  Hofrat  Professor  Dr.  A.  Fischer-Leipzig  von 
den  hier  verwerteten,  keineswegs  leichten  und  zum  Teil  auch  schwer  zugäng- 
lichen Texten  einige  der  wichtigsten,  nämlich  Abdülhaqq  Hamids  langes 
Gedicht  „Bir  ivaiza  hir  meiüim"  (siehe  unten  S.  17),  die  bedeutsame  Artikel- 
reihe Halim  Säbits  (siehe  unten  S.  54  u.  58),  die  zur  Programmschrift  ge- 
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wordene  Abhandlung  „IsJamlascJimaq" Mehmed  Sa'id  Halim  Paschas  (siehe 
unten  S. 64f.)  und  eine  Anzahl  wertvoller  Gedichte  aus  Ziä  Gök-Alps  „Jeni 
hajüt"  (siehe  unten  S.  47,  58  u.  61)  in  deutscher  Übersetzung  veröffentlichen 
wird.  Für  diese  kostbare  Ergänzung  meiner  Arbeit  spreche  ich  dem  großen 
Gelehrten  und  warmen  Freunde  des  Türkentums  meinen  verbindlichsten 
Dank  aus  —  noch  mehr  aber  dafür,  daß  er  meiner  Studie  von  ihrer  Ent- 
stehung bis  zur  Vollendung  der  Drucklegung  seine  Unterstützung  hat  zu- 
teil werden  lassen.  Nur  infolge  seiner  Ermutigung  habe  ich  mich  an  die 
Arbeit  gewagt,  und  wo  mir  beim  Weben  ihres  sprachlich-stilistischen  Ge- 
wandes die  Kraft  versagte,  ist  er  mir  mit  seinem  Können  beigesprungen. 
Fühlte  er  sich  nicht  durch  das  Zustandekommen  der  Arbeit  für  seine  Hilfe 
entschädigt,  so  wüßte  ich  nicht,  wie  ich  ihm  gegenüber  meine  Dankespflicht 
erfüllen  könnte. 

Herzlichst  danke  ich  auch  meinem  Freunde  Herrn  Dr.  W.  Gebhardt, 
der  unter  den  jetzigen  schwierigen  Verhältnissen  die  Arbeit  in  seinen  Ver- 
lag aufgenommen,  und  dem  Kuratorium  des  „Legatum  Flügelianum" 
bei  der  Universität  Leipzig,  das  den  Druck  gütigst  unterstützt  hat. 

Die  Arbeit  durfte  ich  Herrn  Geheimen  Medizinalrat  Prof.  Dr.  E.  Payr, 
Leipzig,  dem  Retter  meines  Lebens  und  meiner  Gesundheit,  widmen  ^). 

Leipzig,  im  Juli  1921. 

Ahmed  Muhiddin. 

^j  Was  meine  Umschrift  des  Türkischen  anbelangt,  so  habe  ich  die  Vokale,  die 
in  der  heutigen  gebildeten  Stambuler  Umgangssprache  lang  oder  wenigstens  halblang 
sind,  regelmäßig  durch  das  bekannte  Längezeichen  (")  kenntlich  gemacht.  Sonst 
habe  ich  Akzentbuchstaben  {h,  h  usf.)  nur  in  den  Wörtern  gesetzt,  die  ich  nicht  ohne 
weiteres  als  bekannt  voraussetzen  konnte,  und  zwar  auch  hier  nur  bei  den  ersten 
Malen  ihres  Vorkommens. 
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Einleitung. 

Die  Geschiclite  Asiens  im  19.  u.  20.  Jahrliundert  steht  im  Zeiclien  einer 
weltgeschichtlichen  Kulturbewegung  im  fernen  und  nahen  Osten:  in  Japan 
und  in  der  Türkei.  Hier  wie  dort  ursprünglich  wohl  nach  demselben  Ziele  ge- 
richtet, nahm  diese  Bewegung  in  den  genannten  zwei  Ländern  im  Laufe  ihrer 
Entwicklung  einen  wesentlich  verschiedenen  Charakter  an.  In  Japan  endete 
sie  mit  der  Aufnahme  der  materiellen  und  technischen  Kultur  Europas.  Diesen 
in  so  kurzer  Zeit  erzielten  Erfolg  verdanken  die  Japaner  ihrer  geistigen  und 
sozialen  Verfassung,  ihrer  geographischen  Weltlage  und  nicht  zuletzt  einer 
energischen  mid  klugen  Politik,  die  die  inneren  Reibungen  bei  der  Umwandlung 
zu  vermeiden  wußte.  Der  Handel,  die  Lidustrie,  das  Heer  imd  die  Flotte  Ja- 
pans, die  seitdem  entstanden  sind,  mid  der  merkantile  und  technische  Geist, 
der  hinter  diesen  Schöpfungen  steht,  haben  die  Bewmidenmg  mid  Anerkennung 
Europas  gefimden.    Das  Abendland  erkannte  sich  selbst  im  neuen  Japan. 

In  der  Türkei  nahm  die  Bewegung  einen  anderen  A^erlauf.  AVas  innere  und 
äußere  Verhältnisse  in  Japan  begünstigten,  verhinderten  sie  hier:  die  völkische 
Zusammensetzung  des  Landes,  die  geistige  Verfassung  des  Volkes,  die  das 
ganze  Kulturleben  durchdringende  und  beherrschende  Religion,  die  mißbrauchte 
absolute  Gewalt  des  Herrschers  und  die  durch  die  geographische  Lage  bedingte 
Politik  Europas  stellen  hier  dem  Drange  nach  Erneuerung,  nach  Um-  und  Neu- 
aufbau des  gesamten  Kulturlebens  Hemmnisse  entgegen,  die  nur  durch  lange 
und  geduldige  Arbeit  überwmiden  werden  können.  Der  Gang  der  Entwick- 
lung wurde  dadurch  verlangsamt,  die  AVucht  der  Bewegimg,  die  eigentlich 
nach  äußeren  Zwecken  gerichtet  war,  wandte  sich  nach  innen,  dem  geistigen 
Leben  zu.  In  Jaj)an  erfolgte  durch  die  Aufnahme  der  materiellen  und  tech- 
nischen Kultur  Europas  eine  Umwälzung  in  den  wirtschaftlichen  Lebens- 
bedüigungen  des  Landes.  Beim  Türkentum  vollzog  sich  dagegen  eine  geistige 
Wandlung,  deren  Ergebnis  eine  neue  Welt-  und  Lebensanschaumig,  eine  Dich- 
tung, die  diese  Welt-  und  Lebensanschauung  schuf  und  trug,  und  eine  neue 
—  Religion  waren.  Diese  Wandlung  konnte,  obgleich  sie  ihre  Analogieerschei- 
nimgen  in  der  Renaissance,  dem  Humanismus  und  der  Reformation  des  Abend- 
landes hat,  in  unserem  technischen  Zeitalter,  das  die  Völker  in  erster  Linie  nach 
ihren  materiellen  Erfolgen  wertet,  keine  Anteilnahme  finden.      Und  so  steht 
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jetzt  das  befreundete  wie  das  feindliche  Abendland  dem  modernen  Türken- 
tum  verständnislos  gegenüber;  es  sieht  in  ihm  noch  immer  eine  in  mittelalter- 
lichem Dunkel  begrabene  Welt,  während  sich  doch  seit  Jahrzehnten  ein  neuer 
Geist  in  ihm  regt,  der  machtvoll  mit  feindlichen  Widerständen  ringt,  um  sich 
zu  behaupten  und  durchzusetzen. 

Hier  soll  nun  zum  ersten  Male  diese  Wandlung  in  ihren  Tendenzen  und 
Problemen,  ihrer  Entwicklung  und  ihren  Ergebnissen  in  Zusammenhang  dar- 
gestellt werden.  Es  soll  gezeigt  werden,  wie  in  der  Türkei  die  erwähnte  neue 
Welt-  und  Lebensanschauung  aufkommt,  wie  sie  von  der  Dichtung  geschaffen 
und  getragen  wird,  und  wie  sich  schließlich  ein  neuer  Geist  erzeugt,  der  das 
soziale,  wirtschaftliche  und  politische  Leben  umzugestalten  und  aus  der  unend- 
lichen Fülle  der  Möglichkeiten  des  Islams  heraus  eine  neue  Religion  zu  schaffen 
sucht. 

Eine  erschöpfende  Darstellung  dieser  Kulturbewegung  im  modernen 
Türkentum  geben  hieße  alle  ihre  bisherigen  positiven  Ergebnisse  auf  sämt- 
lichen Kulturgebieten,  in  Kunst,  Wissenschaft,  Staat,  Recht,  Wirtschaft,  Ge- 
sellschaft und  Religion,  darlegen.  Das  würde  aber  über  das  Ziel  und  den  Rahmen 
dieser  Arbeit  weit  hinausgehen :  denn  sie  will  keineswegs  eine  türkische  Kultur- 
geschichte des  19.  und  20.  Jahrhiuiderts  sein,  sie  will  vielmehr  nur  die  Gesamt- 
richtung, die  Grundzüge,  den  seelisch-geistigen  Inhalt  und  die  Probleme  dieser 
eine  neue  Epoche  in  der  Geschichte  des  Türkentums  einleitenden  Bewegung 
in  Umrissen  darstellen.  Aus  dieser  Absicht  entspringt  die  Art  der  Behandlung 
des  Stoffes :  sie  soll  mehr  eine  systematische  als  eine  chronologisch-historische 
sein,  weshalb  auch  die  tatsächlich-geschichtliche  Verkettung  der  Ereignisse 
nicht  ausdrücklich  berücksichtigt  wird.  Auch  ist  die  Gliederung  des  Stoffes 
und  die  Beha)id]ung  seiner  einzelnen  Teile  keine  ganz  gleichmäßige.  Es  versteht 
sich  von  selbst,  daß  den  entscheidenden  Kulturfaktoren  und  den  einflußschweren 
Tatsachen  besondere  Ausführlichkeit  zuteil  werden  mußte.  In  dieser  Erwägung 
ist  es  begründet,  daß  der  religiösen  Frage  beinahe  die  Hälfte  der  Arbeit  gewidmet 
worden  ist.  Die  Schicksale  der  Menschen  im  Orient  sind  in  erster  Linie  die 
Schicksale  ihrer  Religionen,  und  die  Kulturfrage  ist  darum  dort  stets  eine  religiöse 
Frage.  Der  im  höchsten  Maße  seiner  selbst  und  seiner  Grenzen  bewußte  ost- 
ländische  Mensch  scheitert  eben  an  diesem  Bewußtsein  seiner  Grenzen,  das  seinen 
Willen  vernichtet.  Auch  wird  seine  hohe  Innenkultur  zur  Schwäche  der  Persön- 
lichkeit. Die  Ruhe  des  Oi'ientalen  kommt  aus  seiner  Tiefe.  Der  eigene  Wille  führt 
nicht  zur  Tat.  Das  ist  der  Sinn  des  orientalischen  Quietismus.  Soll  eine  schöpferische 
Leistung  als  eine  Kulturtat  geschehen,  so  muß  sie  ,,von  den  Göttern  gesetzt'' 
werden.  Das  gilt  auch  von  den  Türken,  seitdem  sie  in  den  Kulturkreis  Vorder- 
asiens eingetreten  sind.  Und  so  mündet  auch  die  Kulturbewegung,  die  uns  hier  be- 
schäftigen soll,  in  ihrer  entscheidenden  Phase  in  eine  religiöse  ein.  Deswegen  mußte 
der  Islam  bei  fast  allen  Betrachtungen  dieser  Arbeit  eine  wichtige  Rolle  spielen. 

Was  für  Material  ist  nun  dieser  Darstellung  zugrunde  gelegt  worden  ?  Der 
Verfasser  hat  die  nicht  sehr  zahlreichen  abendländischen  Werke,  die  über  den 
(Gegenstand  vorhanden  sind,  selbstverstiindlifh  berücksichtigt;  folgen  konnte 
er  ihnen  aber  nicht. 


Mit  dem  modernen  Türkentum  befassen  sich  drei  Kategorien  von  Interes- 
senten: 1.  Zeitmigskorrespondenten,  Reisende,  Konsulatsbeamte,  Diplomaten 
usw.,  kurz  die  Nicht-Wissenschaftler;  2.  wissenschaftliche  Fachmänner  wie 
Historiker,  Rechtsgelehrte  und  Nationalökonomen;  3.  die  Vertreter  der  abend- 
lä]idischen  Orientalistik.  Der  Verfasser  glaubt,  von  dem  Wege,  den  diese  bisher 
gegangen  sind,  in  der  Hauptsache  abweichen  zu  dürfen,  ja  zu  müssen. 

Mit  den  Vertretern  der  ersten  Gruppe  ist  eine  wissenschaftliche  Auseinander- 
setzung kaum  der  Mühe  wert,  trotzdem  sie  in  Europa  eine  ungemein  große 
Wirkung  ausüben.  Man  kann  von  ihnen  —  von  seltenen  Ausnahmen  abgesehen 
—  sagen:  was  sie  berichten,  beweist,  daß  sie  nichts  gesehen  haben. 

Die  Fachmänner  der  zweiten  Gruppe  mögen  in  anderer  Hinsicht  für  das 
Abendland  Nützliches  leisten,  das  Verständnis  des  modernen  Türkentums 
haben  sie  nicht  gefördert.  Entweder  kommt  es  für  sie  auf  die  rein  wissenschaft- 
liche Forschmig  an  oder  auf  die  Erschließung  neuer  Tätigkeitsgebiete  für  die 
eurojjäischen  Völker.  Im  ersten  Falle  betrachten  sie  den  Gegenstand  von  euro- 
päischen Gegenwartsstandpunkten  aus  und  bearbeiten  ihn  nach  eigenen  Wert- 
maßstäben bei  fast  völligem  Fehlen  der  historischen  Einfühlung.  Dazu  tritt 
noch  die  Unkenntnis  des  Gesamtkulturlebens  der  Türkei,  aus  dem  heraus  allein 
die  einzelnen  Gebiete  zu  verstehen  sind.  Im  zweiten  Falle  kommt  dazu  noch 
der  Umstand,  daß  der  Gegenstand  kein  Eigendasein  behält,  sondern  zu  einem 
Objekt  der  abendländischen  Kultur  wird.  Auf  diese  Weise  hat  die  Leistung 
der  betreffenden  Fachmänner  etwa  den  Charakter  der  Kolonialforschmig :  sie 
übermittelt  Kenntnisse  von  Land  und  Leuten,  Kenntnisse,  die  praktisch  aus- 
genutzt werden  können,  ist  aber  weit  davon  entfernt  in  die  Seele  der  Türken 
und  den  Geist  der  Zeit  einzudringen. 

Die  Orientalistik  ist  der  Natur  der  Sache  nach  in  der  Hauptsache  philo- 
logisch, und  zwar  mehr  auf  die  Vergangenheit  als  auf  die  Gegenwart  gerichtet. 
Soweit  sie  sich  mit  der  allgemeinen  Kultur  beschäftigt  hat,  ist  sie  bisher  über 
das  Geschichtliche  kaum  hinausgekommen.  In  den  letzten  Jahrzehnten,  in 
Deutschland  hauptsächlich  während  des  Weltkrieges,  hat  sie  ihre  Aufmerksam- 
keit auch  auf  das  Türkentum  der  Gegenwart  gerichtet.  Aber  gerade  hier  ver- 
rät sie  noch  einen  Mangel  an  klaren  Problemen.  Zum  Teil  geht  sie  mit  der  zweiten 
Gruppe  Hand  ni  Hand.  Die  Islamforschung  hat  innerhalb  der  Orientalistik 
für  die  religiöse  BeAvegung  im  modernen  Türkentum  noch  wenig  Interesse  ge- 
zeigt. (Zu  nennen  ist  hier  eigentlich  nur  M.  Hartmann,  Aus  der  neueren  Os- 
manischen  Dichtung,  II,  Mitteilungen  des  Seminars  für  Orient.  Sprachen, 
Jhrg.  XX,  Abt.  II,  S.  86  ff.) 

Von  den  Wegen  der  einschlägigen  abendländischen  Literatur  abzuweichen, 
bestimmt  den  Verfasser  noch  eine  andere  Erwägung.  Die  Religion  hat  keine 
absolute  Selbstentwicklung  und  Eigenbewegung;  die  absolute  Autarkie,  die 
man  ihr  früher  zuschrieb,  geht  ihr  ab.  Darum  ist  es  erforderlich,  auch  die  reli- 
giösen Erscheinungen  aus  dem  Gesamtzustande  des  Kulturlebens  bezw.  der 
Kulturbewegung  heraus  zu  verstehen.  Stellt  man  sich  auf  diesen  Standpunkt, 
so  wird  man  die  historische  islamische  Religion  der  Vergangenheit  wie  der 
(iegenwart  großenteils  anders  beurteilen,  als  es  seitens  der  abendländischen 
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Wissenscliaft  geschelien  ist.  Der  viel  verschrieene  Fatalismus,  der  Autoritäts- 
glaube, die  Schließung  des  Idschtihäd-Tors,  der  Haß  gegen  die  Neuerimgen  usw. 
sind  Erscheinungen,  die  in  "Wahrheit  durch  die  sozialen,  wirtschaftlichen  und 
politischen  Verhältnisse  der  islamischen  Länder  bestimmt  und  bedingt  sind. 
In  den  abendländischen  Darstellungen  der  religiösen  Probleme  des  Islams  der 
Gegenwart  wie  der  Vergangenheit  fehlt  fast  jedes  Eingehen  auf  die  sachliche, 
immanente  Notwendigkeit  der  Entwicklmig.  In  diesen  Darstellmigen  scheint 
z.  T.  der  alte,  von  der  Gegenwart  doch  prinzipiell  überwundene  kirchlich-kleri- 
kale Gesichtspunkt  der  Islambetrachtung  weiter  zu  wirken,  nur  daß  an  die 
Stelle  der  kirchlich-christlichen  Apologie  und  Kritik  christlich-europäische 
Werturteile  getreten  sind. 

Bei  dieser  Sachlage  hat  sich  der  Verfasser  gez^\^mgen  gefühlt,  die  direkten 
Quellen  zu  benutzen  (die  er  damit  gleichzeitig  weiteren  Kreisen  bekannt  machen 
konnte).  Was  sind  nun  dief-e  türkischen  Quellen  ?  Da  diese  Arbeit  eine  Dar- 
stellung der  gesamten  Kulturbewegung  geben  will,  so  sollte  sie  alle  Erscheinungen 
auf  den  Gebieten  der  Kunst,  der  Wissenschaft,  des  Rechts,  der  AVirtschaft, 
der  Gesellschaft,  der  Philosophie  und  der  Religion  berücksichtigen.  Das 
bietet  aber  bei  einer  Kulturbewegung.  die  noch  im  Stadium  des  AYerdens  steht 
mid  fast  nichts  Abgeschlossenes  aufzuweisen  hat,  große  Schwierigkeiten  dar, 
die  teilweise  in  der  Struktur  der  alten  Kultur  liegen.  Eine  türkische  Wissen- 
schaft gibt  es  nicht;  AA'as  unter  diesem  Namen  getrieben  wird,  ist  fast  durchweg 
westliche  Einfuhr.  Im  Rechtsleben  herrscht  eine  Krisis.  Der  neue  Staat  hat 
eine  neue  Gesetzgebung  geschaffen,  die  man  als  eine  Entlehnung  des  europäischen 
Rechts  bezeichnen  kaim,  die  aber  von  verschiedenen  Seiten  bekämpft  wird. 
Das  islamische  Gesetz,  das  durch  neue  Kodifikation  das  bürgerliche  Recht 
bildet,  genügt  tlen  Bedürfnissen  des  neuen  Lebens  nicht  und  soll  modernisiert 
werden.  Die  neue  Wirtschaft  muß  noch  aus  den  neu  entstandenen  Institutionen, 
den  wirtschaftspolitischen  Maßnahmen  und  eiullich  der  wirtschaftlicheii  Ge- 
setzgebmig  heraus  eine  endgültige^  (iest.ilt  gewinnen.  Auf  dem  Gebiete  des 
gesellschaftlichen  Lebens  ist  noch  alles  im  Flusses.  Eine  Philosophie,  die  das 
gesamte  geistige  Leben  darstellen  würde,  ist  ebenfalls  nicht  vorhanden.  Die 
Religion  bildet  sich  um. 

Die  Aufgabe  der  vorliegenden  Arbeit  besteht  mm  aber,  wie  oben  bemerkt 
wurde,  nicht  darin,  alle  positiven  Ergebnisse  und  den  historischen  Verlauf  der 
Bewegung  zu  zeigen,  sondern  darzutun,  worin  diese  Bewegung  und  die  durch 
sie  hervorgerufene  Wandlung  bestehen,  was  ihr  seelisch-geistiger  Gehalt,  ihre 
Gesamtrichtung  und  ihre  heutigen  Probleme  sind.  Diese  Begrenzimg  der  Auf- 
gabe erleichtcit  die   Sache  in   einem  gewissen   Grade. 

Die  Wandlung,  die  durch  die  Kulturbewegung  eingetreten  ist,  besteht 
einerseits  in  der  Entstehung  einer  neuen  Welt-  und  Lebensanschauung,  an- 
dererseits in  einer  neuen  politischen  und  wirtschaftlichen  Vergesellschaftung. 

Die  neue  Staatsbildung  offenbart  sich  in  den  Äußerungen  des  neuen  Staates, 
in  den  Erlässen  der  HeiTscher^),  im  Verfassungsgesetze  voii  1876,  in  der  übrigen 

>)  Ilatt-i  scherlf  von  Gülhänc  1839,  Hatt-i  hümäjan  von  1856;  s.  v.  Kiaclitz - 
CJ  r  L"  i  f  cn  h  o  r  s  t,  Die  Vcrfassung.'igesetzc  des  osmanischen  Reiches,  Wien  1919. 
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Tätigkeit  des  Staates.  Die  Eiit^iteliiing  der  neueti  WirtschaftsgescUschaft  katui 
man  verfolgen  erstens  in  dem  neuen  wirtschaftlichen  Verhalten  der  Indivi- 
duen, das  von  der  neuen  Weltanschauung  bestimmt  wird,  nämlich  im  starken 
Erwerbstriebe,  zweitens  in  der  Finanz-  und  Wirtschaftspolitik  des  neuen  Staates. 
Für  den  ersten  Punkt  hat  der  Verfasser  seine  eigenen  Beobachtungen  und  die 
Äußerungen  der  Dichtung  herangezogen,  für  den  zweiten  die  finanzielle  und 
wirtschaftliche    (lesetzgebmig  imd   sonstige   Maßnahmen   des   neuen    Staates. 

Dem  neuen  in  Bildmig  begriffenen  Rechte  ist  noch  keine  gesonderte  Behand- 
lung gewidmet  worden.  Auch  die  Gesellschaft  hat  noch  keine  direkte  Behand- 
lung erfahren.  Für  die  religiöse  Frage  stand  dem  Verfasser  dagegen  eine  ziem- 
lich reiche  Literatur  zur  Verfügung,  die  an  den  betreffenden  Stellen  genau  ange- 
geben worden  ist. 

Für  die  neue  Welt-  und  Lebensauschauung  ist  die  Dichtmig  die  Haupt- 
quelle. Es  wurde  oben  gesagt,  daß  die  Dichtkunst  die  neue  Weltanschauung 
geschaffen  und  getragen  habe.  Man  kann  noch  weiter  gehen  und  behaupten, 
daß  in  Wahrheit  die  ganze  kulturelle  Wandlung  das  Werk  der  modernen  Dicht- 
kunst ist.  Zuerst  in  ihr  ist  ein  Umschwmig  eingetreten,  und  dieser  hat  sich  von 
hier  aus  auf  das  ganze  Kulturleben  ausgedehnt. 

„Große  Wandlungen  im  Völkerleben  pflegen  sich  in  Umstimmungen  der 
ästhetischen  Empfindungsweise  anzukündigen",  sagt  Paulsen^).  Eine  solche 
Umstimmung  macht  sich  in  der  Türkei  schon  Ende  des  18.  mid  Anfang  des 
19.  Jahrhunderts  bemerkbar,  also  zu  einer  Zeit,  wo  der  Einfluß  der  abend- 
ländischen Kultur  noch  nicht  eingesetzt  hatte.  In  'Akif  Pascha  (gestorben 
1264/1848),  dem  ersten  Vorläufer  der  ,, Neuen  Dichtimg",  gewinnt  diese  be- 
reits Richtung  mid  Gestalt.  'Akif  Pascha,  der  keine  europäische  Sprache 
kannte  und  seine  ganze  Bildung  seinem  Lande  verdankte,  hat  dem  Stillstand 
und  der  Unproduktivität  der  Literatur  ein  Ende  zu  machen  gestrebt  imd  in 
einer  neuen  Sprache  geschrieben  und  z.  T.  auch  gedichtet.  Und  in  der  nach- 
folgenden Zeit  leuchtet  auch  ein  neuer  Geist  in  der  Sprache  durch:  ,,ünd  klang's 
eben  noch  wie  Verherrlichung  von  Tod  und  Jenseits,  so  ertönen  plötzlich  helle 
und  frische  Rufe  nach  einem  wirklichkeitsfrohen  Leben  der  Tat,  nach  freu- 
digem Wirken  für  das  Volk"').     Das  war  kein   Zufall. 

Es  gibt  keine  türkische  Philosophie,  sagte  ich  eben.  Das  Schicksal  der 
Philosophie  in  der  Geschichte  der  arabisch-islamischen  Kultur  war  für  alle 
islamischen  Völker  zum  Verhängnis  geworden.  Man  hatte  die  griechische  Philo- 
sophie übernommen  und  versucht  sie  den  Grundsätzen  des  Islams  anzupassen 
oder  auch  mehr  oder  weniger  selbständig  weiter  zu  pflegen.  Was  außerhalb 
der  Religion  blieb,  war  ihr  feindlich  imd  hatte  darum  nach  der  Meinung  der 
Orthodoxen  kein  Daseinsrecht;  was  nach  dem  Islam  zugestutzt  Avurde,  war 
keine  Philosophie  mehr.  Es  folgte  darauf  eine  Zeit  des  ewigen  Wiederkauens, 
die  erst  jetzt  überall  ihrem  Abschluß  entgegengeht.  In  dieser  Zeit  war  die  Phi- 
losophie eine  Ketzerei.    Sogar  die  Logik  galt  im  Medresestudium  als  ein  gefähr- 

^)  Geschichto  des  gelflutcn   L'nterncht.s,  Jkl.   I.   l!>lJt,  ,S.  55. 
-)  Walzc'l,  DciUselu-  Romantik^,  I.   1!I18,   S.  1. 
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liclies  und  verdäclitiges  Fach,  das  in  recht  vorsichtigen  Dosen  verabreicht  zu 
werden  pflegte.  Das  Fehlen  einer  eigenen  Philosophie  bedeutet  aber  noch  keines- 
wegs das  Fehlen  jeglichen  Philosophierens.  Die  Mystik  hatte  die  Dichtungen 
zu  ihrem  Organe  gemacht,  das  Lehrgedicht  suchte  Weisheit  zu  übermitteln. 
Das  war  keine  neue  Erscheinung.  Die  Poesie  war  im  Orient  von  jeher  die  Trägerin 
des  C4eistes  gewesen.  Und  so  kam  es,  daß  die  Dichter  philosophierten  mid  die 
Philosophen  dichteten.  Diese  Tendenz  ist  auch  für  die  osmanisch-türkische 
Dichtimg  bestimmend  gewesen  mid  geblieben.  Im  Eingange  der  osmanisch- 
türkischen  Literaturgeschichte  tritt  uns  das  Lehrgedicht  als  vorherrschende 
Gattung  entgegen.  Die  ersten  Dichter  dichten  bewußt,  um  das  Volk  zu  be- 
lehren^). Diese  geschichtliche  Stellung  wies  der  türkischen  Dichtung  auch  in 
der  Neuzeit  eine  Kulturmission  zu.  Früher  die  Trägerin  der  herrschenden, 
allmähUch  erstarrten  Ideen,  war  sie  nun  berufen,  das  ganze  Kulturleben  umzu- 
gestalten. Diesen  Beruf  hat  sie  auch  mit  Erfolg  erfüllt.  Die  türkische  Dichtimg 
ist  also  das  wahre  Organon  des  türkischen  Geisteslebens.  Und  so  bildet  sie 
die  Hauptquelle  für  die  Erforschung  der  neuen  Weltanschaumig.  Das  gilt  auch 
von  der  okzidentalistischen  Richtung  in  der  neuen  Dichtung,  obschon  diese 
ja  eine  grmidsätzliche  Absage  an  die  historisch-traditionelle  Kulturaufgabe 
der  türkischen  Dichtmig  bedeutet. 

Ich  habe  von  der  modernen  osmanisch-türkischen  Dichtmig  die  Werke 
von  1.  Nämuq  Kemal  und  Abdülhaqq  Hamid,  2.  Tewfiq  Fikret, 
3.  Ziä  Gök-Alp  und  Mehmed  Emin  mid  4.  Mehmed  'Akif  systematisch 
herangezogen.  Eine  eingehende  Rechtfertigung  dieser  Auswahl  würde  uns  hier 
zu  weit  führen.  Ich  muß,  wenn  auch  sehr  ungern,  darauf  verzichten.  Dafür 
gebe  ich  eine  kurze  Charakteristik  der  Stellimg  dieser  Schriftsteller  innerhalb 
der  neuen   Kulturbewegimg,   deren  eigentliche  Träger  sie  sind. 

Nämuq  Kemal  (1837 — 1888)  ist  eine  Grenze.  Er  steht  auf  dem  Boden 
der  echten  islamisch-türkischen  Kultur;  er  hält  diese  für  lebensfähig  und  er- 
haltimgswert.  Em  vorzüglicher  Kenner  von  ihr,  verneint  er  den  historisch 
gewordenen  Islam.  Das  neue  Weltgefühl,  das  in  ihm  erwacht  ist,  empört  sich 
gegen  die  Gegenwart.  Er  richtet  infolgedessen  sein  Augenmerk  einerseits  auf 
den  Urislam,  den  er  in  zahlreichen  Aufsätzen  und  Abhandlungen  neu  zu  deuten 
versucht,  und  andererseits  auf  die  alte  Geschichte  der  Osmanen,  die  er  in  einem' 
Werke  von  mehreren  Bänden  {Osmanly  farichi,  ..Osmanische  Geschichte",  un- 
gedruckt) selbst  darstellte.  In  dieser  seiner  literarischen  Tätigkeit  tut  sich  nun 
—  und  damit  überschreitet  er  die  Grenze  der  alten  Zeit  —  seine  neue  Welt- 
anschauung kund.  Im  Namen  des  Islams  bekämpft  er  Weltflucht,  Weltver- 
achtung mid  Trägheit  und  fordert  er  zur  Welt-  imd  Lebensbejahung,  zur  Tat 
auf.  Er  ist  der  vernichtende  Feind  des  Absolutismus  und  der  Verkünder  der 
menschlichen  Freiheit.  Die  Idee  des  osmanischen  Vaterlandes  ist  die  Schcipfung 
dieses  größten  Patrioten  des  Türkentums.  Sein  ganzes  Leben  imd  AVirken 
gilt  dem  Volke;  „Dem  Volke  zu  dienen  ist  die  wahre  Herrschaf t"^).   Die  Kunst, 


')  S.  Fäyq  Rcschad,  Tilnch-i  edebijjat-i  osnidnijje,  B.  I,  S.  59/60. 

*)  S.MüntehaOät-ibeäaji^-iedebijje,  herausg.  von  Bulqurluzäde  Rizä,  1329,  Ö.  19. 


die  Sprache,  alles  ist  ihm  bloß  Mittel  zum  großen  Zwecke,  nach  dessen  Er- 
reichung er  sich  sehnt.  „Sterbe  ich,  ohne  das  erhoffte  Emporblühen  des  Volkes 
zu  erleben,  so  soll  auf  meinen  Grabstein  geschrieben  werden:  Das  Vaterland 
ist  traurig,  traurig  bin  auch  ich")  ^  Er  kennt  auch  das  Abendland.  Seine  Kultur- 
errungenschaften vertragen  sich  ihm  zufolge  nicht  nur  wenigstens  z.  T. 
mit  dem  wahren  Islam,  sondern  sie  bilden,  sofern  sie  eben  auch  vom  Islam  be- 
jaht werden  können,  geradezu  die  Ideale  des  Islams.  Darum  konnte  er  sich 
auch  in  seinen  gewaltigen,  kühnen  Agitationsschriften  darauf  beschränken, 
stets  nur  die  islamischen  Ideen  und  osmaniscben  Traditionen  zugrunde  zu 
legen  und  alle  seine  Anschauungen  aus  den  islamischen  Grundsätzen  abzuleiten 
und  zu  entwickeln.  Seine  Auffassmig  der  Religion  ist  rein  islamisch  und  seine 
Denkungs-  und  Gefühlsart  nicht  minder.  Gestützt  auf  die  urwüchsigen  Grund- 
lagen der  Kultur  ihres  Volkes  hat  diese  agitatorische,  revolutionäre,  mit  einer 
ungewöhnlichen  Energie  und  einer  unbeugsamen  und  ungebeugten  Willens- 
kraft ausgestattete  Persönlichkeit  eine  gewaltige  Wirkung  auf  ihre  eigene  wie 
auf  die  folgende  Generation  ausgeübt.  Kenia  1  war  kein  großer  Künstler;  aber 
seine  Wirkung  erfolgte  durch  den  Geist,  der  seiner  Kunst  entströmte.  In  der 
Poesie  noch  ein  Anhänger  der  klassischen  Richtung,  schuf  er  in  der  Prosa  eine 
neue  Sprache,  die  er  zum  Organ  seiner  neuen  Ideen  machte. 

Der  neue  Geist,  der  sich  seit  dem  Beginn  des  19.  Jahrhunderts  latent  bil- 
dete und  bei  N.  Kemal  zum  Durchbruch  kam,  findet  den  höchsten  künst- 
lerischen Ausdruck  in  dem  Zeitgenossen  und  Freunde  N.  Kemals,  Abdül- 
haqq  Hamid,  der,  noch  heute  am  Leben,  die  ganze  nachfolgende  Entwick- 
lung mit  erlebt  hat. 

Abdülhaqq  Hamid  (geb.  1852)  ist  eine  Synthese.  In  einem  gewal- 
tigen Erlebnis  läßt  er  die  Vergangenheit  des  Islams  und  des  Türkentums  gleich- 
sam wiedererstehen,  verwirklicht  er  zugleich  die  Zukunft  und  verehiigt  beide 
in  sich:  das  Alte  lebt  in  ihm  weiter,  ohne  doch  alt  zu  scheinen;  das  Neue  ist 
in  ihm  verwirklicht,  ohne  doch  neu  zu  scheinen.  Trotz  seiner  Wucht  und  Größe 
ist  das  Werk  N.  Kemals  doch  als  Stück\verk  anzusehen;  er  ist  zu  sehr  in  die 
Einzelheiten  geraten  mid  hat  sich  im  Kampfe  verloren.  Die  Kunst  ist  bei  ihm 
im  Leben  aufgegangen.  A.  Hamid  ist  dagegen  ganz  Künstler.  Von  der  Un- 
ruhe und  Rastlosigkeit  Kemals  ist  bei  ihm  nichts  zu  spüren:  er  ist  ruhiger  und 
beschauender  Künstler.  Das  Leben  ist  bei  ihm  in  der  Kunst  aufgegangen;  die 
Kirnst  ist  für  ihn  eine  Lebensreform,  das  Leben  selbst.  Auf  einen  Vorwurf 
Kemals,  er  sei  feige,  erwidert  er  mit  folgenden  bezeichnenden  Worten:  ,,Sie 
machen  mir  den  Vorwurf,  ich  sei  feige.  Ich  bin  nicht  feige,  ich  bin  ruhig.  Aber 
meine  Ruhe  ist  nicht  beständig.  Bei  gegebener  Gelegenheit  werden  Sie  sehen, 
daß  ich  auch  Zorn  und  Feuer  besitze.  Meine  AVerke  gegen  den  xVbsolutismus 
zeigen  keine  Spur  von  Feigheit.  Denken  Sie  nicht  etwa,  ich  ginge  den  Weg 
nicht,  den  Sie  eröffnet  haben;  er  ist  auch  mein  Weg"  '^).  Er  ist  in  seinem  Werke 
über  die  Gegenwart  hinausgegangen  und  hat  darin  die  Zukunft  realisiert.    Von 


^)  Münlehabüt-i  bedaji'-i  edebijje,  S.  243. 
-)  S.  Mehublar  („Briefe")  I,  1334,  8.  10. 


den  Verständnislosigkeiteii,  Widerständen  und  Mißerfolgen  der  Gegenwart 
läßt  er  sicli  nicht  stören.  Die  Verwirklicliung  im  Kunstwerke  ist  für  ihn  die 
Wirklichkeit.  Ekrem,  der  Dichter  imd  Theoretiker,  ein  Freund  Hamids, 
klagt  in  einem  Briefe  an  diesen  über  die  Verständnislosigkeit  des  Volkes  gegen- 
über der  Kmist.  Hamid  nimmt  diese  Erscheinung  nicht  tragisch;  in  seiner 
Antwort  erklärt  er:  „Du  sagst,  dieses  Volk  wird  das  wahre  Wesen  der  Kmist 
nicht  verstehen.  Das  ist  sehr  bedauerlich,  es  macht  aber  nichts.  Laß  mis  miseren 
Weg  gehen,  unbekümmert  um  das  Volk.  Die  Zukimft  erkennt  die  guten  Taten 
imd  Werke  der  Gegenwart  an.  Die  wahre  Kunst  gleicht  eben  dem  göttlichen 
Dasein  darm,  daß  ihre  Werke  offenbar  mid  sichtbar  sind,  sie  selbst  aber  ver- 
borgen und  unsichtbar  ist"^).  Hamid  ist  das  lebendige  Sinnbild  der  islami- 
schen und  türkischen  Vergangenheit ;  m  ihm  findet  aber  auch  die  neue  AVelt- 
und  Lebensanschauung  den  künstlerischen  Ausdruck. 

Hamid  ist  Romantiker,  ein  Schüler  der  abendländischen  Romantik  des 
19.  Jahrhunderts.  Dieses  Verhältnis  wurde  für  ihn  von  entscheidender  Bedeu- 
tung: em  Lebeusgestalter  im  türkischen  Kulturleben,  ist  er  auch  in  der  Kunst 
ein  Gestalter,  ja  der  größte  Erneuerer  geworden.  Seine  Stellungnahme  gegen- 
über dem  türldschen  Klassizismus  war  romantisch.  Wie  die  europäische  Ro- 
mantik die  Abkehr  von  der  Antike  vollzog  und  u.  a.  das  alte  klassische  Form- 
gesetz aufgab,  so  überwand  Hamid  das  Perser- Arabertum,  das  für  die  tür- 
kische Kunst  dasselbe  bedeutete  wie  die  Antike  für  die  abendländische,  gab  das 
klassische  Formgesetz  auf  mid  erlöste  dadurch  die  türkische  Dichtmig  aus  ihrer 
Erstarrung.  Das  entsprach  dem  Verlangen  der  Zeit,  die  sich  nach  neuen  Formen 
sehnte,  so  sehr,  daß  Hamid  bald  siegte.  Diese  Wirkung  der  abendländischen 
Romantik  auf  Hamid  ist  nicht  die  einzige,  es  lassen  sich  hier  vielmehr  noch 
andere  Parallelen  feststellen.  Der  idealisierten  griechischen  Frau  in  der  abend- 
ländischen Romantik  entspricht  bei  Hamid  die  andalusische  Araberin,  dem 
Mittelalter  die  alte  Zeit  des  Islams  mid  der  Osmanen.  Das  Interesse  der  Roman- 
tik für  die  Volksdichtung  zeigt  sich  bei  ihm  darm,  daß  er  als  erster  m  der  Kunst- 
dichtung die  türkisch-nationale  Metrik  anwendet.  Auch  die  Weltanschauimg 
der  Romantik  hat  auf  ihn  gewirkt:  die  romantische  Ironie  bildet  einen  Zug 
seiner  Dichtung.  Wie  förderlich  diese  Einflüsse  der  Romantik  auf  unseren 
Dichter  imd  durch  ihn  auf  die  weitere  Entwicklung  im  Ganzen  auch  gewesen 
sein  mögen,  ganz  ohne  Nachteile  waren  sie  nicht,  vielmehr  haben  sie  mit  an- 
deren, hier  nicht  zu  erörternden  Elementen  zusammen  sein  eigenes  Welt-  und 
Lebensgefühl  getrübt,  seine  Welt-  und  Lebensanschauung  verwickelter  ge- 
staltet. 

Die  Kunst  ist  auch  bei  ihm  letzten  Endes  ein  Mittel  zum  großen  natio- 
nalen Zwecke.  Ihre  Erhebung  zu  einer  individuellen  Lebensform  gewährt  ihr 
freilich  eine  gewisse  Autonomie,  Hamid  verstand  sie  aber  doch,  wie  gesagt, 
als  Mittel  zu  einem  höheren  Zwecke  zu  benutzen.  Aber  seine  Nachfolger,  die 
Okzidentalisten,  wichen  von  ihm  ab,  indem  sie  sich  den  Grundsatz  ,,Die  Kunst 
für  die  Kunst"  aneigneten. 

1)  Mektublar  1,  S.  139. 
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'rcwfiq  Fikret  (1868—1914)  ist  der  Hauptvertreter  diescj-  f>kzideiit.a- 
listischen  Richtung.  Er  ist  em  Zwischenstadiuni,  ein  Übergang,  ehio  Krisis. 
Der  alte  Boden,  auf  dem  Kemal  und  Hcämid  fest  standen,  schwankte  unter 
seinen  Füßen.  Das  Alte  brach  jetzt  zusammen,  und  die  Generation  Fikrcts 
gab  die  Verbindmig  mit  ihm  auf  und  geriet  in  den  Strudel  der  abendländischen 
Ideenströmimgen,  denen  Kemal  feindlich,  Hamid  selbständig  gegenüber- 
gestanden hatte.  Pessimismus  und  Welt  Verachtung  (er  verehrt  Buddha)  treten 
bei  Fi  kr  et  auf,  die  er  aber  zuletzt  überwand.  Bei  oberflächlicher  Betrachtung 
könnte  es  scheinen,  als  sei  der  neue  Geist,  der  sich  bei  Kemal  und  Hamid 
offenbarte,  bei  ihm  und  seinen  Freunden  verloren  gegangen.  Sieht 
man  aber  genauer  zu,  so  entdeckt  man,  daß  ihre  Zeit  in  Wirklichkeit  doch 
eme  Zeit  des  Reifens  gewesen  ist.  Trotz  ihrer  Denkungs-  mid  Gefühlsart  bricht 
nämlich  der  neue  Geist  auch  in  ihren  Gedichten  durch,  mid  wir  werden  Fikrcts 
Namen  imten  oft  neben  dem  Kemals  mid  dem  Hamids  fmden. 

Ziä  Gök-Alp  (geb.  1875)  ist  eine  Reaktion  gegen  den  Okzidentalisnms. 
Er  ist  ein  Sucher  und  ein  Seher.  Die  große  geniale  Synthese,  die  sich  in  Hamid 
verkörperte,  war  in  der  Periode  des  Olczidentalismus  gespalten  worden.  Was 
in  ihr  alt  war,  hatte  man  überwmiden  mid  verworfen,  das  neue  aber  mußte  erst 
verwirklicht  werden.  Der  Bruch  mit  der  Geschichte  hatte  eine  allgemeine 
Krisis  hervorgerufen.  Ziä  hat  das  erkannt  mid  versucht,  eme  neue  Synthese 
zu  schaffen  mid  damit  die  Krisis  zu  überwinden.  So  entstand  der  türkische 
Nationalismus,  der  aber,  wie  wir  unten  sehen  werden,  schon  vorher  auf  dem 
osmanLsch-türldschen  Boden  vorbereitet  worden  war.  Ziä  hat  ihm  Ausdruck 
und  Ideale  gegeben. 

Mehmed  Emin  (geb.  1869)  ist  ein  Volksmaim  und  Volkslehrer.  Er  singt 
die  alten  Taten,  die  Schmerzen  und  Not  und  die  erträumte  Zukmift  des  Türken- 
tums.  Sein  letztes  Ziel  ist  die  Aufklärung  aller  Schichten  seines  Volkes.  Ori- 
ginelle Ideen  hat  er  nicht.  Er  ist  aber  ein  getreues  Spiegelbild  seiner  Zeit  und 
hat  verstanden,  dieser  mit  ihren  Ideen  und  Bestrebmigen  in  einer  ihm  eigen- 
tümlichen Form  Ausdruck  zu  verleihen.  Darum  ist  es  sehr  interessant,  diese 
Ideen  und  Bestrebungen  bei  ihm  zu  verfolgen. 

Mehmed  'Äkif  (geb.  1872)  ist  ein  typisches  Beispiel  für  die  ganze  Ent- 
wicklung, die  den  Gegenstand  dieser  Arbeit  bildet.  Sein  Vater  ist  ein  Gelehrter 
alten  Stils,  ein  Gelehrter  der  Religionswissenschaften.  Von  diesem  ganz  in  alt- 
väterischer  Weise  erzogen,  lebt  'Äkif  im  alten  Geiste,  in  der  alten  Vorstellmigs- 
welt.  Der  Form  nach  neu,  atmen  seine  ersten  Gedichte  doch  den  Geist  der 
alten  Zeit;  er  bewmidert  Kemal  mid  Hamid  mid  verwirft  den  Okzidentalis- 
mus mit  aller  Energie.  Aber  schon  in  diesen  ersten  Gedichten  finden  sich  Spuren 
einer  begimienden  inneren  Wandlung.  Diese  vollendet  sich  bald,  und  so  löst  er 
sich  von  der  klassischen  türkischen  und  persischen  Dichtimg,  insbesondere 
der  sufisch-mystischen  Richtung.  Zu  dem  Okzidentalismus  überzugehen  ist 
ihm  seiner  ganzen  Geistesverfassmig  nach  mimöglich.  Von  Kemal  und  Ha- 
mid, aber  hauptsächlich  von  den  ägyptischen  Modernisten  Mohammed  'Ab - 
duh  und  Ferid  Weschdli)  beeinflußt,  schlägt  er  einen  eigenen  Weg  ein,  ge- 

')  Vergl.  über  diese  miton  S.  64. 


—     10     — 

winut  Allschluß  an  die  neue  Welt-  und  Lebensanschauung  und  endet  schließ- 
licli  mit  der  Auffassung  der  Welt  als  „Tat  imd  Arbeit'"  und  der  Arbeit  als 
„Pflicht".  Mit  dieser  individuellen  Entwicklung  durchläuft  er  die  Phasen  der 
Entwicklimg  des  ganzen  Türkentums.  Darum  könnte  man  ihn  als  einen  Mikro- 
kosmos der  neuen  türkischen  Welt  bezeichnen. 

Bei  Ziä  und  Emin  hat  sich  die  Dichtkunst  wieder  ihrer  historischen  Kul- 
turaufgabe zugewendet.  Bei'Akif  tritt  uns  diese  Erscheinimg  als  ein  Haupt- 
zug entgegen.  Er  äußert  sich  einmal  darüber  folgenderweise:  „Noch  immer 
lese  ich  die  Werke  der  Mystiker,  des  Häf  iz,  Fejzl,  Ibn  Färiz  u.sw.,  mit  größtem 
Genüsse.  Aber  ich  habe  doch  eingesehen,  daß  die  Anschauungen  dieser  Dichter 
den  Menschen  vom  materiellen  Leben  entfernen  mid  ihm  das  Pflichtgefühl 
rauben.  Es  sind  Erzeugnisse  einer  Kunst,  die  in  den  unglücklichen  Zeiten  des 
Stillstandes  und  Verfalls  entstanden  ist ;  sie  wirken  auf  den  Menschen  wie  Quie- 
tive,  wie  Opium.  Das  aber  brauchen  wir  wahrlich  nicht.  Meine  Einsicht  führte 
mich  vielmehr  zu  der  Überzeugung,  daß  wir  eine  lebendige,  gesunde  und  taten- 
frohe Literatur  brauchen"  i).  Ebenso  scharf  verurteilt  er  die  Dichtung  der  Okzi- 
dentalisten  mit  ihrem  schalen  Grundsatze  ,,rart  pour  l'art".  Äkif  ist  mit  Joh. 
Volkelt  der  Meinung,  daß  .,die  Kunst  als  Mittel  für  andere  wesenhafte  Kultur- 
interessen verwendet  werden  darf"  und  daß  dies  ,,vom  kulturgeschichtlichen 
Gesichtspimkte  aus  vielleicht  geradezu  ein  Segen"  (Joh.  Volkelt,  System 
der  Ästhetik,  Bd.  I,  S.  516)  sei.  Er  übertreibt  allerdings  diese  Überzeugung, 
und  so  wird  das  Lehrgedicht  bei  ihm  in  Gestalt  von  Verspredigten  zur  Haupt- 
sache, wodurch  seine  Dichtmig  die  Kunstwirkung  verliert.  Auch  er  versucht 
eine  neue  Synthese  zu  schaffen,  die  jedoch  von  der  Ziäs  stark  abweicht.  Er 
ist  der  Dichter  der  Richtung,  die  unten  als  „Reformation"  bezeichnet  und  be- 
handelt wird.   Er  ist  ein  Reformator  und  Sittenkritiker  vom  Schlage  Zwingiis. 

Diese  Dichter,  die  teilweise  oft  als  Gegensätze  auseinandergehen,  bilden, 
wie  man  sieht,  trotzdem  die  Glieder  einer  ununterbrochenen  Kette  der  Ent- 
wicklung. Ihre  Werke  enthalten  die  einzelnen  Momente  des  neuen  Geistes, 
aus  denen  sich  die  letzte   Synthese  zusammensetzen  wird. 

(Weiteres  über  sie  siehe  Fischer  und  Muhi eddin,  Anthologie  aus  der 
neuzeitlichen  türkischen  Literatur,  Leipzig  1919,  Einleitung;  Otto  Hacht- 
mann,  Die  türkische  Literatur  des  20.  Jahrhunderts,  Leipzig  1916;  Martin 
Hartmann,  Dichter  der  neuen  Türkei  [Urkmidcn  und  Untersuchungen  zur 
( Jeistesrichtung  des  heutigen  Orients,  Heft  3],  Berlin  1919;  ders..  Aus  der  neueren 
Osmanischen  Dichtung  II,  Mitteilungen  des  Seminars  für  Orient.  Sprachen, 
Jahrg.  XX,  Abt.  II,  S.  83—149.) 

Wann  beginnt  die  Kulturbewegung  '.  Diese  Frage  wüi'dc  ich  hier  nicht 
aufwerfen,  wenn  sie  nicht  mit  einer  anderen  aufs  engste  verbunden  wäre,  näm- 
lich mit  der  nach  den  Ursachen  der  Bewegung.  Die  Antwort  auf  diese  zweite 
Frage  glaubt  man  mit  Sicherheit  dahin  formulieren  zu  können,  daß  es  eben  der 
Einfluß  der  abendländischen  Kultur  sei,  auf  den  die  ganze  Bewegung  zurück- 
gehe.   In  dieser  Antwort  liegt  sicherlich  ein  Teil  Wahrheit,  aber,  absolut  ge- 

')  Xach  eigenem  Diktat  des  Dichter«  im  Jaliic  lUlU. 
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noniinen,  kann  sie  doch  den  nicht  befriedigen,  der  die  türkische  Geistesgeschiclitc 
(nicht  die  politische!)  gründlicher  kennt.  Diese  Bewegung  hat  nämlich,  wie 
der  Verfall  des  osmanischen  Reiches,  in  erster  Linie  innere  Ursachen.  Die  Ge- 
schichte des  osmanischen  Reiches  ist  die  Geschichte  des  Entstehens,  des  Auf- 
blühens und  des  Verfalls  einer  eigenartigen  Kultur.  Diese  beginnt  im  13.  Jahr- 
hundert und  erreicht  im  16.  ihren  Höhepunkt.  Im  17.  beginnt  ihr  Verfall,  der 
aber  im  18.  auf  geistigem  Gebiete  seinen  Abschluß  findet.  In  das  19.  Jahr- 
hundert tritt  das  Türkentum  nämlich  bereits  mit  den  aufkeimenden  Elementen 
eines  neuen  Geistes  ein,  während  der  politische  mid  wirtschaftliche  Niedergang 
noch  heute  andauern.  Die  alte  türkfsche  Dichtmig,  die  im  18.  Jahrhmidert 
ihre  improduktivste  Periode  gehabt  hatte,  war  in  ihren  Möglichkeiten  erschöpft. 
Das  19.  Jahrhundert  zeigt  schon  in  semem  Beginn  die  Ansätze  zur  modernen 
Dichtmig  (bei  Äsym,  dem  Übersetzer  des  Qcimas,  gestorben  1235/1819, 
mid  bei  Äkif  Pascha,  gestorben  1264/1848).  Hier  liegt  ein  Wille  zur  geistigen 
Erneuermig  bereits  vor.  Die  Entwicklung  Rußlands  miter  Peter  dem  Großen 
mid  Katharina  II.  und  die  Berührung  mit  europäischen  Mächten  auf  ver- 
schiedenen Kriegsschauplätzen  ließen  die  Türken  die  Macht  der  abendländischen 
Völker  ahnen,  ehe  sie  von  ihrer  Kultur  etwas  wußten.  Das  Bestreben,  dieser 
neuen  Welt  gewachsen  zu  sein,  erzeugte  den  Willen  nach  einer  politischen  Er- 
neuenmg,  der  in  der  Person  Selims  III.  (1789 — 1807)  den  klügsten  und  ent- 
schlossensten Vertreter  fand,  aber  auch  schon  vor  ihm  vorhanden  war.  Es  war 
dann  selbstverständlich,  daß  das  Augenmerk  der  Türken  sich  auf  die  europäische 
Kultur  richtete.  Dazu  wirkten  noch  andere  Beweggründe  mit.  Ohne  ihn  aus- 
führlich zu  erörtern,  teile  ich  diesen  ganzen  Ursachenkomplex  nachstehend 
mit.  Er  teilt  sich  in  zwei  Gruppen:  A.  die  inneren,  B.  die  äußeren  Ursachen. 
Die  inneren  Ursachen  sind  folgende: 

1.  Der  Zusammenbruch  des  alten  Militärwesens  und  der  politische  Macht- 
verfall, die  Anlaß  genug  gaben,  um  schon  im  18.  Jahrhundert  das  Heer  zu  reor- 
ganisieren. Selim  III.  ging  dabei  radikal  zu  Werke  und  bezahlte  sein  Unter- 
nehmen mit  seinem  Leben.  Mahmud  II.  beseitigte  aber  1825  das  alte  Söldner- 
heer und  schuf  das  Volksheer,  das  dann  in  der  nachfolgenden  Zeit  eine  sehr 
wichtige  Rolle  gespielt  hat. 

2,  Der  Verlust  großer  Gebiete,  die  sozusagen  die  Kolonien  des  alten  Reiches 
gewesen  waren,  und  der  wirtschaftliche  Verfall.  Diese  Vorgänge  veraiilaßten 
eine  merkantilistische  Wirtschaftspolitik,  bei  der  die  Versorgmig  des  neuen 
Heeres  die  Hauptrolle  spielte. 

3,  Die  Unzulänglichkeit  des  alten  Staatssystems  mid  Verwaltungsappa- 
rats. Den  neuen  politischen,  wirtschaftlichen  und  kulturellen  Aufgaben  war 
der  alte  Staat  nicht  gewachsen.  Nach  der  Aufhebung  der  alten  militärischen 
und  administrativen  Verfassmig  mußte  das  Reich  neu  organisiert  und  zentrali- 
siert werden.     Hieraus  erwuchs  der  neue  Staat. 

4.  Der  Zusammenbruch  der  geistigen  Grundlagen  der  alten  Kultur,  die 
von  der  alten  AVirtschaft  und  Politik  getragen  worden  waren.  Die  Folge  war 
eine  Bildungskrisis,  die  mit  der  Zeit  immer  drohender  wurde.  Die  Schulen, 
Medresen,  Bibliotheken  und  die  E ivqaf -StiitungQii  gerieten  in  Verfall:  entweder 
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war  ihre  Erhaltung  wegen  der  wirtschaftlichen  Zustände  und  der  ewigen  Kriege 
immöglich  geworden,  oder  sie  besaßen  die  alte  Anziehungskraft  nicht  mehr. 
Auch  das  alte  Bildimgsideal  verlor  seine  Macht.  Der  Staat  schuf  infolgedessen 
neue  Schulen,  sowie  eine  Universität  und  eme  Akademie  der  Wissenschaften, 
die  die  neuen  Wissenschaften  pflegen  sollten^). —  Die  äußeren  Ursachen  sind: 

1.  die  Expansion  des  europäischen  Kapitalismus; 

2.  die  Vernichtimgspolitik  Europas  gegenüber  der  Türkei; 

3.  die    Erschließmig    der   abendländischen    Kultur    und    die    europäische 
Kritik  an  Islam  mid  Türkentum. 

Es  wäre  nicht  richtig,  einer  von  diesen  zwei  Ursachengruppen  die  ent- 
scheidende Bedeutung  ohne  weiteres  zuzuerteilen.  Ohne  die  ersten  wären  die 
zweiten  Avirkmigslos  geblieben,  ohne  die  zweiten  wären  die  ersten  teilweise  nicht 
erklärlich.  Ein  Zusammenwirken  beider  Ursachengruppen  läßt  sich  überall 
beobachten.  Es  muß  aber  betont  werden,  daß  den  inneren  Ursachen  der  Primat 
gebührt. 

Andere  Tatsachen,  die  als  Ursachen  in  Frage  kommen  könnten  (z.  B. 
Kriege,  das  Schicksal  verschiedener  Persönlichkeiten  usw.),  bilden  in  Wirklich- 
keit nur  besondere  Umstände,  die  hemmend  oder  fördernd  wirkten;  eine  ent- 
scheidende Bedeutung  kommt  ihnen  nicht  zu. 

Zum  Schluß  noch  zweierlei! 

Erstens:  Diese  Darstellung  soll  nur  das  Türkentum,  und  zwar  das  Neu- 
Türkentum  zum  Gegenstand  haben.  Dieses  soll  streng  abgegrenzt  werden 
einmal  gegen  das  alte  Osmanentum  und  sodann  gegen  den  Islam  in  toto.  Hier 
herrscht  noch,  sogar  in  der  Wissenschaft,  eine  Unldarheit,  die  das  Verständnis 
und  die  Erkenntnis  stört  und  trübt.  Das  Neu-Türkentum  muß  als  etwas  Neues, 
Selbständiges  behandelt  werden.  Der  alte  Staat  und  die  alte  Kultur  snid  nicht 
mehr.  Was  vor  uns  steht,  ist  etwas  Werdendes,  etwas  noch  lange  nicht  Fertiges, 
ja  etwas,  das  noch  nicht  über  seine  Anfänge  hinausgekommen  zu  sein  scheint. 
Wenn  man  darin  immer  noch  die  Fortsetzimg  des  Alten  sieht,  so  ist  man  im 
Irrtum.  Ferner  darf  man  nicht  das  Neu-Türkentum,  ja  nicht  einmal  das  Türken- 
tum schlechthin  vom  Gesichtspunkte  des  ganzen  Islams  (und  natürlich  noch 
weniger,  was  ja  leider  unausrottbar  scheint,  von  dem  des  ganzen  ., Orients") 
betrachten.  Die  muslimischen  Völker,  Araber,  Perser  und  Türken  an  der  Spitze, 
^veisen  ja  in  ihrer  sozialen  imd  wirtschaftlichen  Struktur,  ihrer  militärischen 
Erziehmig,  ihrer  allgemeinen  Bildung,  ihren  Siedlungs-  und  Verkehrsverhält- 
nissen, ihrer  Staatsverfassung  und  ihrem  Recht  nicht  einmal  die  Einheitlich- 
keit der  europäischen  Nationen  auf. 

Zweitens  möchte  ich  noch  einmal  auf  den  Ehifluß  der  europäischen  Kul- 
tur auf  das  Türkentum  zurückkommen.  Hier  liegt  ein  kulturhistorisches  Problem 
verwickeltster  Art  vor,  das  mit  einigen  Sätzen  nicht  gelöst  werden  kann.  Man 
ist,  wie  schon  oben  bemerkt,  geneigt,  diesen  Einfluß  zu  übertreiben.    Die  Wir- 

•     ')  a.  A  b  d  II  r  i;i  1)  111  u  n  Seliercf,  'iarich-i  dcwlet-i  osmanijjc^,    üil.  II.   I-5IS,  das 
.SlikiBkapild. 
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knng  der  europäisclieii  Ideen  war  einerseits  anregend  und  erzieherisch,  anderer- 
seits verheerend  imd  verhängnisvoll,  imd  zuzugeben  ist,  daß  die  geistige  KJrisis, 
die  heute  im  Türkentum  herrscht,  großenteils  eine-  Folge  davon  ist.  Aber  das 
Türkentum  ist  doch  nur  in  dem  Maße  in  der  Kulturbewegung  vorwärtsgekommen, 
als  es  selbstschöpferisch  war.  Die  großen  Männer,  die  in  dieser  Bewegung  etwas 
geleistet  haben,  sind  entweder  vom  Abendland  überhaupt  nicht  beeinflußt 
oder  sie  haben  sich  von  seinem  Einfluß  bald  frei  gemacht.  Der  Okzidentalis- 
mus kann  heute  als  überwunden  gelten ;  der  Nationalismus  und  die  Reformation 
bilden  eine  Reaktion  gegen  ihn.  Die  bisherigen  Entlehnungen  von  Ideen  und 
Institutionen  aus  dem  Abendlande  dürften  nicht  als  endgültige  Ergebnisse 
anzusehen  sein;  sie  haben  nur  den  Wert  vorübergehender  und  großenteils  ge- 
scheiterter Versuche.     Alles  ist  noch  im  Fluß! 


Tl. 

Erstes  Buch. 

Die  Wandlung. 

Es  wurde  oben  gesagt,  daß  die  Wandlimg,  die  die  Folge  der  neuen  Kultur- 
bewegung ist,  einerseits  in  der  Entstehimg  einer  neuen  Welt-  und  Lebens- 
anschauung, andererseits  in  einer  neuen  politischen  und  wirtschaftlichen  Ver- 
gesellschaftung bestehe.  Wenn  man  die  Erscheinungen  im  Werdeprozeß  des 
Neuen  verfolgt,  so  findet  man  die  neue  Welt-  und  Lebensanschauung  in  folgen- 
den Tatsachengruppen:  L  in  der  Wertung  des  Menschen  selbst  und  seiner  Ver- 
nunft, 2.  im  Verhalten  des  Menschen  zur  Welt  imd  zum  Leben,  3.  in  der  Auf- 
fassung des  Individuums  und  der  Gemeinschaft;  und  die  neue  politische  und 
wirtschaftliche  Vergesellschaftung  l.  in  den  Äußerungen  des  neuen  Staates 
und  2.  in  den  Erscheinungen  der  neuen  Wirtschaft. 


Erstes  Kapitel. 

Der  Mensch  und  die  Vernunft. 

Die  Weltanschauung  des  alten  Türkentums  war  die  des  Islams.  Dieser 
Islam  war  aber  bereits  in  einer  historisch  weit  entwickelten  und  von  seiner 
urspriinglichen  Gestalt  beträchtlich  abweichenden  Phase,  als  die  Türken,  d.  h. 
die  Osmanen,  ihn  übernahmen.  Jene  Weltanschauung  war  also  nicht  mehr 
die  des  Korans.  Während  in  dieser  dem  Menschen  innerhalb  der  Schöpfung 
die  höchste  Wertung  zuteil  wird,  war  der  majestätische  Glanz  des  Menschen 
in  jener  verfinstert.  Zwei  erhabene  und  erhebende  Stellen  im  Koran  (15,  28  ff., 
38,71  ff.)  schildern,  wie  die  Engel  vom  Herrn  den  Befehl  erhalten,  sich  vor  dem 
Menschen  (der  2,  28  als  Stellvertreter  (Jottes  auf  Erden  erscheint)  huldigend 
auf  den  Boden  zu  werfen,  mid  eine  andere  (2,  29  ff.),  wie  chMu  Menschen  allein 
die  Namen  der  irdischen  Dinge  als  Symbole  der  Welterkenntnis  mitgeteilt  wer- 
den. Ahnlicher  Aussprüche  sind  im  Koran  verschiedene.  Ich  erwähne  hier  nur 
noch  einen,  der  heute  oft  zitiert  wird  und  den,  wie  wir  bald  sehen  werden, 
Mehmed  Akif  in  seinem  Gedichte  ,,7wsan"  (,, Der  Mensch")  verwertet,  den 
nämlich,  in  dem  den  Menschen  verkündet  wird,  daß  Gott  ihncMi  alles  im  Tlimnicl 
und  auf  Erden  untertänig  gemacht  hat  (31,  19  ^^  45,  12). 
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Diese  Weltüberlegenlieit,  Weltherrschaft  des  Menschen  vergaß  oder  miß- 
deutete der  historische  Islam.  Die  hohe  Wertung  des  Menschen  in  der  Welt- 
anschauung des  Korans  dürfte  kaum  politisch-gesellschaftlich  bedingt,  d.  h. 
aus  dem  sozialen  Lebensgefühle  des  Propheten  entsprungen  sem.  Sie  ist  aber 
durch  die  späteren  politisch-sozialen  Zustände  beeinflußt,  beeinträchtigt,  ja 
verdrängt  worden.  Die  Gewaltherrschaft  in  den  muslimischen  Reichen  einer- 
seits, die  den  Menschen  zum  Spielzeuge  von  Launen  und  Zufällen  machte  und 
in  ewiger  politisch-wirtschaftlicher  Abhängigkeit  erhielt,  der  Verfall  der  Kultur 
andererseits,  der  den  Menschen  den  Gewalten  der  Natur  auslieferte,  waren 
nicht  geeignet,  eine  so  hohe  Auffassung  des  Menschen  aufrecht  zu  erhalten. 
Indessen  waren  die  neuen  Verhältnisse  ebensowenig  haltbar.  Solange  die  alte 
Welt  noch  die  Macht  hatte,  sich  selbst  zu  behaupten,  blieb  dem  einzelnen  nichts 
weiter  übrig,  als  sich  geduldig  zu  fügen.  Sobald  aber  der  richtige  Augenblick 
kam,  machte  sich  das  Menschtum  wieder  geltend:  die  politischen  Schicksale 
des  osmanischen  Reiches,  die  Erschließung  der  abendländischen  Kultur  und  die 
Bekanntschaft  mit  der  europäischen  Menschheit  verhalfen  ihm  zum  glücklichen 
völligen  Durchbruehe. 

Die  neue  Weltanschauung  wollte  aber  echt  islamisch  sein  und  suchte  im 
Koran  ihren  Ausdruck  und  ihre  Bestätigung.  So  ermnerte  man  sich  nun  wieder 
der  Stellen  des  Korans,  von  denen  oben  die  Rede  war.  Die  neue  Dichtung,  die 
heutigen  Vorträge,  Predigten,  Schulbücher  usf.  sind  von  der  neuen  Auffassung 
des  Menschen  erfüllt.  Ich  hebe  hier  nur  zwei  Beispiele  hervor:  Tewfiq  Fikrets 
Gedicht  ,,Vom  Himmel  an  die  Erde"  {Halüqim  defteri  [„Halüqs  Album"]. 
Schlußgedicht),  worin  er  die  großen  Kulturtaten  mid  Errungenschaften  der 
Menschheit  verherrlicht  und  am  Schlüsse  wörtlich  sagt: 

du  bist  Für  dich  allein  eine  herr- 
liche Welt,  ohne  Zweifel,   |   Eine  Welt  der  Ereignisse  und  der   Schönheit 

0  Leben,       0  Weltgeist,      Ehret  ihn:  der  Mensch   '   Ist  es  wert, 

daß   man  ihn  ehrt;  er  ist  der  Schöpfer  des   Guten  und  des  Bösen,      Der 
Schöpfer  des  Möglichen!'" 

und  Mehmed  Ikifs  Gedicht  Jnsan"  {Safahäf,  L  Buch,  S.  99): 

,,Der  Mensch  ist  sich  seines  Wertes  nicht  bewußt;  er  ist  sogar  er- 
habener als  die  Engel;  in  ihm  sind  Welten  verborgen:  in  seinem  Herzen 
offenbart  sich  die  Gottheit;  er  ist  wohl  (physisch)  ein  kleines  Wesen, 
er  ist  aber  das  Endziel  des  Gotteswerks,  als  solches  unendlich;  die  Natur 
ist  seine  Dienerin,  die  Dinge  sind  ihm  untertänig;  seinem  Willen  und 
seinen   Gesetzen  gehorcht    die  Welt;    er    ist    die  Krone    der   Schöpfung." 

Mit  dieser  Wertung  des  Menschen  ist  die  seiner  Vernunft  verbunden: 
ja,  diese  ist  in  jener  enthalten. 

In  der  Weltanschauung  des  Korans  ist  der  Mensch  an  sich  ein  Wesen,  wie 
die  übrige  Kreatur.    Was  ihn  vor  dieser  auszeichnet  und  über  sie  erhebt,  ihn 
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zur  Krone  der  Scliöpfimg,  zur  Scheidegrenze  zwischen  Gottheit  und  Schöpfung 
macht,  das  ist  die  Tatsache,  daß  er  mit  Geist,  mit  Vernunft  begabt  ist.  Das 
Menschtum  besteht  in  der  Venimiftbegabtheit :  der  Mensch  ist  die  Vernmift. 
Der  Islam  wendet  sich  an  den  Menschen  als  an  ein  denkendes,  ein  Vernunft- 
wesen. Er  wird  im  Koran  zum  Nachdenken,  zum  Anschauen  aufgefordert. 
Der  Koran  wie  der  Prophet  setzen  im  Menschen  eine  unerschütterliche  Denk- 
und  Vernmif  tgewißheit  voraus.  ( S.  hierzu  Ah  m  e  d  H a  m  d  i ,  Dhn  clershr,  „Lehr- 
buch der  Eeligion",  3.  Buch,  S.  313—316  u.  s.  f.) 

Zu  einer  Vemmift Verachtung  ist  es  im  historischen  Islam  bei  den  Mystikern 
gekommen,  die  den  Formalismus  des  Gesetzes  und  den  Rationalismus  der 
Scholastik  bekämpften.  In  den  übrigen  Kreisen  aber  war  die  Vernmift  all- 
mählich nicht  mehr  das  Vermögen,  schöpferisch  den  Glauben  immer  wieder 
von  neuem  zu  gewmnen,  wie  der  Koran  mid  der  Prophet  es  forderten,  sondern 
sie  wurde  zum  Grunde  für  die  Pflichten  des  Menschen :  er  mußte  an  die  Erzeugnisse 
der  Scholastik  glauben,  weil  er  .vemmiftbegabt  war;  er  hatte  die  vorgeschriebenen 
Pflichten,  mid  er  hatte  sie  zu  erfüllen,  wieder  weil  er  vernmiftbegabt  war.  Die 
ursprüngliche  Autonomie  des  Glaubens  wich  der  Autorität.  Mit  der  Wieder- 
eroberimg  mid  -entdeckimg  des  Menschen  kam  auch  die  Vernimft  wieder  zu 
Ehren.  In  der  neuen  Kulturbewegmig  ist  ein  durchgehender  rationalistischer 
Zug  zu  beobachten.  Bei  der  Erschließung  des  Abendlands  war  es  haujitsächlich 
die  Aufklärung,  die  die  Türken  mächtig  anzog.  Diese  Hochschätzmig  der  Ver- 
nunft nahm  sogar  eine  Zuspitzmig  gegen  die  Religion  an,  worauf  aber  die  is- 
lamischen Gelehrten  mit  der  hohen  Stellimg  der  Vernunft  im  Islam  erwiderten. 
Auch  hierzu  verweise  ich  auf  die  oben  zitierten  Gedichte  Pikrets  und'Akifs. 
Pikret  hat  in  einem  anderen  Gedichte,  „Halüqun  ämentiisu'  (,.Das  Kredo 
Halücjs")    den  Glauben  an  die  Vernunft  geradezu  zum  Glaubenssatze  erhoben. 


Zweites  Kapitel. 

Der  Mensch  und  die  Welt. 

Jenes  Selbstbewußtsein  des  Menschen  enthält  gleichzeitig  das  Bewußtsein 
seiner  Weltstellung.  Dieses  doppelte  Bewußtsem  mußte  zwar  bei  dem  heutigen 
Türken  seelisch-geistige  Schranken  in  imd  um  sich  fühlen,  die  das  Verhalten 
der  Vergangenheit  zur  Welt  errichtet  hatte.  Weltflucht,  Lebensverneinung  und 
Tatenlosigkeit  entsprachen  indessen  dem  neuen  Selbstgefühl  nicht,  das  positiv 
und  mit  einem  Drange  nach  Betätigimg  beseelt  war. 

In  der  Weltanschauung  des  Korans  und  des  Urislams  stand  die  Idee  des 
Jenseits  mit  dem  Gedanken  des  Diesseits  in  einem  harmonischen  Gleichgewichte; 
in  ihr  ist  für  die  Entsagung,  für  die  Lebens-  und  Wcltverneinmig  allein  kein 
Platz.  Man  vgl.  folgende  Aussprüche :  „Begehre  unter  dem,  was  Gott  dir  gegeben, 
das  Jenseits,  vergiß  aber  deinen  Anteil  an  dieser  Welt  nicht"  (Koran  28.77), 
,,Der  Beste  von  euch  ist  nicht  der,  der  sein  Diesseits  für  sein  Jenseits,  noch  der, 
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der  sein  Jenseits  für  sein  Diesseits  preisgibt,  sondern  der,  der  beide  vereinigt, 
denn  das  Diesseits  ist  ein  Mittel  zur  Erlangung  des  Jenseits;  und  fallt  den  Men- 
schen nicht  zur  Last!"  (Hadls,  s.  z.B.  Kenz-ül-'ummul  II,  S.  50,  Nr.  3007)  und 
,, Arbeite  für  die  Welt,  als  ob  du  ewig  leben  würdest,  und  arbeite  für  das  Jenseits, 
als  ob  du  morgen  sterben  würdest!"  {Hadls,  s.  A.  Hamdi,  Dlnl  dersler,  3.  Buch, 
S.  357).  Diese  tatenfrohe  Weltbejahung  hielt  an,  solange  die  sozialen,  wirtschaft- 
lichen und  politischen  Zustände  die  Weltüberlegenheit  des  Menschen  bestätigten 
und  ihm  ein  freies  Feld  zur  Betätigung  gaben,  und  insbesondere  solange  der  Mensch 
im  Brausen  der  glaubensfrohen  Taten  völlig  aufging.  In  solchen  Zeiten  sind 
eben  Welt  und  Leben  keine  Probleme.  Als  aber  die  Jugendzeit  des  naiven 
Glaubens  vorüber  war,  der  geistige  und  materielle  Aufstieg  zum  Stillstand  ge- 
langte und  der  allgemeine  Kulturverfall  mit  allen  seinen  Folgen  eintrat,  da  be- 
reitete sich  ein  Wandel  im  Welt-  imd  Lebensgefühl  vor,  das  bald  seinen  Ausdruck 
im  Buddhismus,  im  Christentum  und  in  der  neuplatonischen  Philosophie  fand. 
Das  arabisch-islamische  Eeich  war  in  seinen  Grimdfesten  erschüttert,  die 
Glaubens-  und  Gesetzeseinheit  der  islamischen  Welt  ging  in  die  Brüche,  es 
bildeten  sich  Sekten  und  Rechtsschulen:  ein  Bild  völligen  Zerfalls.  Der  Übergang 
vom  freien  islamischen  Staate  zur  Tyrannis  war  schon  vollzogen,  die  Gewalt- 
herrschaft wütete.  Nun  war  der  Boden  geschaffen,  aus  dem  eine  negative, 
passive  Weltanschaumig  erwachsen  mußte. 

Als  das  Türkentum  hochkam  und  sozusagen  den  Islam  restaurierte,  waren 
diese  Verhältnisse  historische  Gegebenheiten,  mit  denen  es  sich  —  wenigstens 
praktisch  —  auseinandersetzen  mußte.  Die  frische  Lebenskraft  mid  Taten- 
freude des  jmigen,  im  allgemeinen  mehr  realistisch  gerichteten  Volkes  setzte 
sich  zunächst  über  sie  hinweg.  Schließlich  aber  wiederholte  sich  hier  derselbe 
Prozeß:  Lebensflucht,  Weltverachtung  und  Fatalismus  kamen  gleichfalls  zur 
Herrschaft. 

Hier  bringt  nun  die  neue  Kulturbewegung  gleichfalls  einen  Wandel,  der 
in  kräftiger  Weltbejahung,  in  der  Idee  der  Diesseitigkeit  und  in  der 
Idee  der  Entwicklung  besteht. 

In  Nämuq  Kemal  findet  die  Weltbejahung  den  ersten  mächtigen 
Ausdruck.  In  seinem  berühmten  Aufsatz  „Sa'j"  („Arbeit")  (abgedruckt  in 
Qyrüat-i  edehijje,  herausgegeben  von  Dschelal  Sahir  und  Mehmed  Puad, 
]  328,  Bd.  I,  S.  51 — 58)  und  bei  unzähligen  anderen  Gelegenheiten  hat  er  die 
Verachtung  der  angeblich  ,, vergänglichen  und  verlogenen"  Welt  bekämpft. 
A.  Hamid  schuf  in  seinem  Werke  und  seiner  Persönlichkeit  ein  lebendiges 
Bild  der  neuen  Weltauffassung.  Im  einzelnen  nenne  ich  hier  nur  sein  Gedicht 
„Bir  ivaiza  hir  mew'iza"  (,,Eine  Predigt  an  einen  Prediger")  (abgedruckt  in 
Qyrüat-i  ed,ehijje,  Bd.  I,  S.  83 — 92  und  Müntehabät-i  bedüji'-i  edehijje,  heraus- 
gegeben von  Bulqurluzäde  Rizä,  S.  298 — 304),  dessen  Inhalt  von  jüngeren 
Dichtern  immer  wieder  fast  buchstäblich  nachgeahmt  worden  ist.  Sogar  bei 
T.  Fikret,  der  doch  als  Pessimist  bekannt  ist,  findet  die  Wandlung  ihren  Aus- 
druck; sein  schönes  Gedicht  ,,Bir  qyz  mektehi  itschin"  (,,Für  eine  Mädchenschule") 
ist  hier  hauptsächlich  heranzuziehen,  das  uns  später  noch  in  andrer  Hinsicht 
interessieren  wird  {Halüqim  defleri,  S.  77 — 83).    Bei  Ziä  Gök-Alp  ist  dieser 

M  u  li  i  J  d  i  11 ,    KlUtlirbeweijang.  2 
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Punkt  eine  Selbstverständliclikeit.  Das  gilt  auch  von  Emin,  der  in  verschiede- 
nen Gedichten  diese  Anschauung  bekundet.  So  läßt  er  in  „Isclite  o  gün"  („An 
jenem  Tage")  [Türh  sazy,  S.  103 — 104),  wo  er  den  glücklichen  Tag  besingt, 
an  dem  seine  nationalen  Hoffnungen  sich  erfüllen  werden,  den  Tag,  an  dem 
„der  Mensch  lacht,  die  Erde  lacht,  die  Meere  und  die  Himmel  lachen",  alle  seine 
Volksbrüder  ausrufen:  ,,Ich  liebe  die  Welt,  ich  liebe  das  Leben".  Akif  hat 
dafür  in  wundervollen  imd  ganz  imd  gar  im  islamischen  Smne  gehaltenen  Ge- 
dichten herrliche  Worte  gefimden.  Ich  verweise  auf  das  ganze  IV.  Buch  mid 
auf  das  5.  und  6.  Gedicht  des  V.  Buches  seiner  „Safahat". 

Mit  der  Bejahung  der  Welt  ist  die  Idee  der  Diesseitigkeit  verknüpft. 
Sie  liegt  teils  noch  unbewußt  in  den  Gefühlen,  teils  hat  sie  aber  auch  schon, 
wie  die  soeben  zitierten  Gedichte  beweisen,  bewußten,  klaren  Ausdruck  gefunden. 
Selbst  Akif  macht  hier  keine  Ausnahme,  vielmehr  kommt  diese  Idee  im  6.  Ge- 
dichte des  V.  Buches  seiner  ,,Safa}iat"  auch  bei  ihm  zmn  Durchbruch.  Emins 
Gedicht  „Bir  deliqanlyja"  (,,An  einen  Jüngling")  {Türk  sazy  S.  187 — 188)  ist 
hier  besonders  wertvoll;  es  endet  mit  folgenden  Worten :  ,, Erkenne  die  Natur 
als  groß,  nenne  die  Erde  nicht  zu  eng,  j  Baue  für  deine  Liebe  ein  Nest,  verlange 
aber  keinen  Engel;  \  Du  bist  der  Erde  Kind,  vergiß  das  nicht I"^) 

Die  Ausführungen  Sülejman  Nazifs  über  die  Vaterlandsidee  enthalten 
auch  hierhergehörige  Stellen  (s.  unten  S.  24).  Daß  diese  Idee  der  Diesseitigkeit 
in  allen  ihren  Konsequenzen  noch  nicht  entwickelt  werden  konnte,  ist  leicht 
zu  verstehen. 

Das  dritte  Moment  des  Wandels,  die  Idee  der  Entwicklung,  ist  in  der 
Weltanschaumig  des  Islams  und  des  Türkentums  etwas  vollständig  Neues.  Die 
Schöpfung  Gottes,  die  Welt,  ist  nach  der  alten  Weltauffassmig  fertig  und  voll- 
kommen. Fortschritt  im  modernen  Sinne  gibt  es  darin  nicht,  Fortschritt  be- 
deutet allein  die  Wiedererlangmig  bereits  in  der  Vergangenheit  von  hervor- 
ragenden Individuen,  Staaten  usw.  verwirklichter  höherer  Stufen.  Das  Werden 
ist  im  Entstehen  und  Vergehen  erschöpft.  Das  ist  der  Kreislauf  der  Welt,  wie 
er  der  alten  mathematisch-naturwissenschaftlichen,  der  mechanischen  Welt- 
ansicht entsprach.  Auch  diese  Vorstellungen  sind  in  der  neuen  Weltdeutung 
durchbrochen  worden.  Das  geschah  dadurch,  daß  die  alten  Lebensformen  zu 
existieren  aufhörten,  daß  die  Schranken  der  Vergangenheit  überwunden  wurden. 
Hierdurch  begünstigt,  fand  nmi  die  Entwicklungsidee  des  Westens  eine  begei- 
sterte Aufnahme.  Das  gesamte  türkische  Geistesleben  der  Gegenwart  ist  von 
dieser  Idee  durchdrungen.  Selbst  die  religiöse  Literatur  hat  sie  ohne  weiteres 
aufgenommen  (s.  z.  B.  A.  Hamdis  Buch  .Jnnt  dersW).  Aus  der  Dichtung 
führe  ich  zwei  Beispiele  an:  Fikret  hat  die  Idee  der  Entwicklimg  in  „Halüqun 
ümentüsu'  zum  Glaubensbekenntnis  erhoben :  „In  der  Natur  ist  die  Entwicklung 
ewig;  an  diese  Vollkommenheit '  Glaube  ich  durch  Bibel,  Evangelium  und  Koran", 


1)  Vgl.  auch  A.  Fischer,  Dichtungen  M.  Emins  (Übersetzungen  und  Texte  aus 
der  neuostnanischen  Literatur,  I).  S.69,  Anm.  1. 
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und  das  oben  zitierte  Gediclit  ,,Insan"  von  Akif  ist  gleichzeitig  der  schönste 
Ausdruck  des  Entwicklungsdranges  des  menschliclien  Geistes.  Während  aber 
bei  Fi  kr  et  die  Entwicklung  als  ein  Weltgesetz  erscheint,  wird  sie  in  „Insan'* 
in  die  Menschheit  verlegt,  eine  für  Akif  sehr  bezeichnende  Erscheinung,  für 
Akif,  der  in  diesem  Gedichte,  im  Anschluß  an  die  Weltanschauung  des  Korans, 
die  Natur  als  Mittel  zu  Zwecken  der  Menschheit  betrachtet  (s.  Safahat,  I.  Buch, 
S.  101). 

Wenn  man  die  Werke  der  hier  angezogenen  Schriftsteller  liest,  so  kann  man 
sich  freilich  des  Eindrucks  nicht  erwehren,  daß  sie  nicht  ganz  im  Sinne  der 
soeben  umrissen en  neuen  Weltanschauung  denken  und  fühlen.  Das  gilt  haupt- 
sächlich von  Fi  kr  et  und  Akif.  Diese  Erscheinimg  hat  ihren  Grund  darin, 
daß  die  Entwicklung  noch  ganz  neu  ist  imd  sich  von  der  Vergangenheit  noch 
nicht  vollständig  losgelöst  hat.  Bei  Akif  verhält  es  sich  sogar  so,  daß  er  erst 
im  Laufe  seiner  Wirksamkeit  das  Alte  überwindet  und  die  neue  AVeltauffassung 
errmgt.  Daher  atmet  ein  Teil  seiner  Dichtung  noch  ganz  imd  gar  den  Geist  der 
Vergangenheit.  Anders  liegt  die  Sache  bei  Fikret:  er  ist  Okzidentalist,  das 
hat  sein  Weltbild  verwirrt  (s.  unten  S.  37  f.).  Läßt  man  diese  Tatsachen  außer 
acht,  so  kann  man  diesen  Dichtern  nicht  gerecht  werden. 


Drittes  Kapitel. 

Wendung  zur  Tat. 

Der  Wandel  in  der  Weltanschauung,  den  wir  in  den  zwei  vorstehenden 
Kapiteln  verfolgt  haben,  steht  nicht  nur  zur  alten  Weltanschauung  im  vollen 
Gegensatze,  sondern  auch  zu  deren  Folgen,  insbesondere  dem  Fatalismus.  Daß 
der  Islam  die  Religion  des  Fatalismus  ist,  ist  ebensowenig  richtig,  wie  daß  er 
die  Religion  des  Gesetzes  imd  der  bloßen  Werkheiligkeit  ist.  Auch  der  Fatalis- 
mus, der  durch  die  Lähmung  des  Willens  zur  Tatenlosigkeit  führt,  ist  in  den 
politischen,  wirtschaftlichen  und  sozialen  Verhältnissen,  in  dem  allgemeinen 
Kulturzustande  der  islamischen  und  türkischen  Vergangenheit  begründet. 
(S.  schon  oben  S.  4.) 

„So  entschieden  die  Grundsätze  der  stoischen  Ethik  das  sittliche  Handeln 
verlangen,  so  kommt  sie  doch  ihrer  ganzen  Anlage  nach  nur  in  der  Forderung 

einer  unbedingten  Ergebung  in  den  Weltlauf  zum  Abschluß. 

Eine  Zeit,  in  welcher  die  politische  Freiheit  der  Völker  miter  der  Wucht  der 
mazedonischen,  dann  der  römischen  Weltherrschaft,  imd  selbst  die  der  römischen 
Sieger  unter  dem  Despotismus  des  Kaiserreiches  erstickte,  in  welcher  die  Gewalt, 
als  lebendiges  Fatum,  jede  bedeutendere  Selbständigkeit  niederdrückte,  ehie 
solche  Zeit  ließ  dem,  welcher  sich  ein  höheres  Ziel  gesteckt  hatte,  als  das  per- 
sönliche Wohlsein,  kaum  etwas  anderes  übrig,  als  die  fatalistische  Ergebimg  in 
den  Gang  der  Dinge,  auf  den  ja  doch  einzelnen  und  ganzen  Völkern  keine  be- 
merkbare Einwirkung  möglich  zu  sein  schien.    Die  Stoa  folgte  insofern  dem 

2* 
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Zuge  ihres  Zeitalters,  wenn  sie  eben  diesen  Fatalismus  zum  Dogma  machte." 
Was  hier  Zell  er  (Die  Philosophie  der  Griechen^,  Bd.  3, 1,  S.  303)  über  die  Stoa 
sagt,  ist  fast  wie  auf  den  ,, historischen"  Islam  gemünzt.  Man  braucht  sich  nur 
die  Cleschichte  der  islamischen  Völker  bis  zum  19.  Jahrhundert,  ja  teilweise 
noch  die  Verhältnisse  in  manchen  islamischen  Ländern  von  heute  zu  vergegen- 
wärtigen, um  die  Richtigkeit  dieses  Satzes  zuzugeben.  Nicht  nur  die  politische 
Freiheit  war  dem  einzelnen  geraubt,  sondern  sein  ganzes  materielles  wie  geistiges 
Dasein  war  von  der  Gunst  oder  Ungunst  der  Zufälle,  von  der  Gnade  oder  Un- 
gnade der  Herrscher  und  Oberen,  die  ihrerseits  in  den  Augen  des  einzelnen  wie 
Spielzeuge  des  Schicksals  erschienen,  abhängig.  Jeder  hatte  seine  festumgrenzte, 
höchst  unsichere  Lebenssphäre,  in  die  er  gebannt  war,  oder  hatte  auch  sie  nicht. 
Gemäß  dem  Gesamtstande  der  Kultur  war  freies  Feld  für  freie,  unbeschränkte 
Betätigmig  nicht  vorhanden.  Unter  so  ungünstigen  Lebensbedingungen  Arbeits- 
freude und  Tatendrang  zu  erwarten,  wäre  töricht.  Es  wäre  allerdings  einseitig 
und  ein  schlechter  Materialismus,  die  Ursache  des  islamischen  Fatalismus  allein 
in  diesen  Verhältnissen  zu  sehen.  Wie  jede  Religion,  so  hatte  auch  der  Islam  Er- 
gebung in  den  Willen  Gottes  und  Gottvertrauen  gelehrt.  Daß  aber  unter  den 
geschilderten  Verhältnissen  alle  anderen  sittlich-religiösen  Forderungen  ver- 
gessen worden  waren  und  die  Ergebung  in  Gottes  Willen  sich  in  den  Vordergrmid 
gedrängt  hatte,  das  ist  eine  Folge  eben  dieser  Verhältnisse.  Die  neue  Kultur- 
bewegung hat  hier  nicht  nur  Wandel  geschaffen,  sondern  sie  hat  der  ganzen 
Vergangenheit  ein  Ende  gemacht :  der  alte  despotische  Staat  wurde  gestürzt  und 
die  politische  Freiheit  wurde  wieder  hergestellt.  Die  Erschließung  der  abendlän- 
dischen Kultur  hatte  auch  hier  Kraft  und  Ideen  gegeben. 

Jetzt  erinnerte  man  sich  an  die  frühere  Vergangenheit  des  Türkentums  und 
des  Islams,  an  die  glückliche,  ruhmreiche  Vergangenheit.  Da  traten  auch  sofort 
die  Grundsätze  des  Islams  in  den  Vordergrund,  die  zum  Handeln  auffordern 
(s.  Hamdi ,  Duii  dersler,  S.  357).  Die  geistigen  wie  die  politisch-sozialen  Voraus- 
setzungen waren  nun  erfüllt,  und  so  wurde  die  ethische  Konsequenz  der  neuen 
Welt-  und  Lebensanschauung  gezogen,  und  die  Wendung  zur  Tat  wurde  ideell 
vorgenommen.  Man  verstand  nun,  daß  die  Erhebung  des  Menschen  über  die 
Natur  nicht  in  eine  Selbstüberhebung,  eine  Weltverachtung  und  Weltflucht 
verwandelt  werden  dürfe,  daß  seine  Herrschaft  über  die  Natur  noch  nicht  etwas 
Wirkliches,  sondern  etwas  erst  zu  Verwirklichendes  sei,  denn  ..der  Mensch 
hat  nur  das,  was  er  erarbeitet"  (Koran  53,  40). 

Auch  hier  hat  die  neue  türkische  Dichtung  ihre  Aufgabe  erkannt  und  erfüllt. 
Sie  hat  sich  zum  vornehmsten  Ziel  gemacht  erstens  die  Bekämpf  mig  des  Fatalis- 
mus und  des  falschen  Gottvertraucns  und  zweitens  die  Bekämpfung  der  Ver- 
zweiflung und  der  Trägheit.  Da  sehen  wir  wieder  an  der  Spitze  Nämuq  Kemal, 
den  großen  Willens-  und  Tatmenschen,  der  mit  seiner  ganzen  Gedankenwucht 
das  falsche  (iottvertraucn  und  die  Trägheit  verurteilt  und  Arbeit  und  Tat 
predigt.  Hamid,  Fi  kr  et,  Em  in  und  fast  alle  Dichter  der  Neuzeit  sind  ihm 
gefolgt.    Die  größte  dichterische  Leistung  hat  aber  hier  Akif  aufzuweisen. 

Akif  ist,  wie  oben  bemerkt  und  begründet  wurde,  ein  typisches  Beispiel 
für  unsere  ganze  Bewegung.    Darum  gehe  ich  hier  auf  seine  Ciedichtc  etwasaus- 
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fülifliclier  ein.  Im  ersten  Buche  seiner  ,,Safahät  finden  wir  Äkif  noch  im  Kingen 
mit  sich  selbst  und  mit  sehier  alten  geistigen  Welt.  Die  einzelnen  Gedichte  dieses 
Buches  sind  nicht  datiert,  man  kann  deswegen  den  Werdegang  seiner  Ideen 
und  seiner  inneren  AVandlung  nicht  genau  verfolgen.  Aber,  wie  gesagt,  das 
erste  Buch  ist  der  Kampfplatz  zweier  Welten.  Das  5.  Gedicht,  „Laßt  uns  nicht 
rasten!",  kündigt  bereits  den  Äkif  der  vier  anderen  Bücher  an.  Er  hört  hier 
das  Lärmen  und  Brausen  der  vorwärtsschreitenden  Menschheit  und  lenkt  die 
Aufmerksamkeit  seiner  Volksgenossen  darauf.  ,,Die  Mensehen  strömen  in 
Scharen  in  die  Zukunft  hin;  man  verliert  sich,  wenn  man  sich  der  Harmonie 
des  segensvollen  Stroms  der  Menschheit  nicht  anschließt."  ,, Verweile  nicht  in 
der  Vergangenheit,  sie  ist  ein  furchtbares  Dorngefild.  Geh',  die  Zukunft  ist 
sicher  vor  Schrecken  und  ach,  ein  so  heiliger  Boden!"  ,,Wenn  man  die  Schau- 
bühne der  Schöpfung  betrachtet,  so  sieht  man,  daß  nicht  ein  einziges  Atom 
untätig  ist Es  gibt  keine  Rettung  vor  der  ewigen  Arbeit,  vor  dem  Fort- 
schritte !  Die  Erde  ist  tätig,  der  Himmel  ist  tätig,  da  bleibe  du  sitzen,  wenn  du 
dich  nicht  schämst!"  {Safahät,  I.  Buch,  S.  34—37).  Hier  ist  Äkif  eine  Er- 
kenntnis aufgegangen,  die  er  dann  weiter  entwickelt  hat.  Er  ist  ein  Muslim 
durch  und  durch,  von  festem  und  unerschütterlichem  Glauben,  ja  von  ungetrübt 
naivem  Glauben.  Aber  auch  er  ist  von  der  Not  der  islamischen  Welt,  von  den 
furchtbaren  Schicksalen  des  Türkentums  ergriffen.  Trotz  seines  Glaubens 
fühlt  er  sich  und  die  islamische  Welt  gottverlassen.  Für  das  hieraus  in  seiner 
Seele  entstehende  Problem  findet  er  eine  Lösung  in  der  dargelegten  Erkenntnis. 
Im  ersten  Gedichte  des  III.  Buches  stellt  er  nun  dem  Fatum  das  Gesetz  der  Arbeit 
entgegen.  Am  Anfang  des  Gedichts  gibt  er  zunächst  der  Ergebmig  in  Gottes 
Willen  Ausdruck,  schildert  dann  aber  die  jammervolle  Lage  der  islamischen 
und  türkischen  Welt  und  erhebt  Klage  gegen  Gott,  dessen  Hilfe  bisher  ausblieb. 
Da  hört  er  die  folgenden  Worte,  die  ihn  verstummen  lassen: 

„Höre  auf,  du  Törichter!  Der  gewohnte  Gang  der  Welt  steht  nicht 
still  I  Was  dachtest  du?  Hören  die  Gesetze  der  Welt  jemals  auf  Klage- 
geschrei? I  Von  dir  selbst  sollst  du  heute  die  Hilfe  erwarten,  j  Ja,  gehe 
du  und  beseitige  das  Unrecht  durch  eigenes  Bemühen !  |  Und  siehe,  mit  was 
für  einem  Gefühle  (der  Hochachtung)  die  Welt  dem  Gesetze  der  Arbeit 
gehorcht!" 

Hierbei  bleibt  Akif  nicht  stehen.  Im  vierten  Buche  der  Safahät,  in  dem  seine 
Ideen  ihren  Höhepunkt  erreichen,  gelaugt  er  zu  der  Anschauung  der  ,,Welt 
als  Tat  und  Arbeit"  und  der  „Arbeit  als  Pflicht".  Er  schildert  in  diesem  Buche 
in  eigenartiger  Weise  diese  Welt.  Alles  arbeitet:  Welt,  Zeit  und  Raum  sind 
nichts  anderes  als  Arbeit  und  Tat;  selbst  Gott  ist,  in  allen  seinen  Offenbarungen, 
tätig.  Nicht  das  Sein  schlechthin  ist  der  .Gegensatz  des  Nichtseins,  sondern  die 
Arbeit  und  Tat.  Äkif  ist  die  tatenlose  Klage  und  das  apathische  Verhalten  der 
Schwächlinge  zuwider.  In  einem  Gedichte,  das  unter  dem  Titel  ,, Hättest  du 
das  erwartet?  .  ."  in  der  Zeitschrift  „Sebil-ür-rescJmd"  (Bd.  15,  Nr.  375,  S.  197) 
erschienen  ist,  verwirft  er  sie,  betont,  daß  tausendfaches  Weinen  nichts  nütze, 
und  mahnt  wieder  zur  Arbeit. 
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Viertes   Kapitel. 

Individuum  und  Gemeinschaft. 

Der  Wandel  im  Weltverhalten  imd  in  der  Weltdeutung  steht  in  engster 
AVechselwirkimg  mit  dem  neuen  Verhalten  des  Individuums  der  Gemeinschaft 
gegenüber  und  mit  der  neuen  Auffassmig  der  Gemeinschaft.  Dieser  zweite  Wandel 
besteht  zunächst  in  einer  Auflehnmig  gegen  die  historisch  gewordene  Gemein- 
schaftsform, in  der  das  Individuum  gänzlich  auf-  oder  vielmehr  unterging,  aber 
nicht  gegen  die  Gemeinschaftsauffassimg  des  Islams  oder  gegen  die  islamische 
Gemeinschaft  überhaupt.  Die  Ursache  von  letzterer  Erscheinung  liegt  darin, 
daß  sich  die  neue  Kulturbewegung  miter  recht  eigentümlichen,  nämlich  das 
Schicksal  des  Staates  bedrohenden  Bedingungen  vollzieht,  und  daß  sie  zunächst 
miter  dem  Einflüsse  der  islamischen  Weltanschauung  auch  in  sozialer  Hinsicht 
steht. 

Worin  besteht  nmi  die  gesellschaftliche  Weltanschauung  des  Islams  ?  Auf 
diese  Frage  würde  ich  hier  nicht  eingehen,  wenn  sie  nicht  für  das  Verständnis 
vieler  Erscheinungen  dieser  Kulturbewegmig  von  entscheidender  Bedeutmig  wäre. 
In  der  Weltanschauung  des  Islams  sind,  wie  Geist  und  Körper,  so  auch 
Individuum  und  Gemeinschaft  eins;  sie  bilden  keine  Gegensätze,  sondern  sind 
die  Bestandteile  einer  und  derselben  Einheit.  Neben  dem  dogmatischen  Tewläd 
(,, Einheitsbekenntnis")  des  Islams  gibt  es  ein  Welt- I'e^y/ärf  und  ein  soziales 
Tewlnä.  Die  Gemeinschaft  nach  islamischer  Auffassung  ist  die  Glaubens- 
gemeinschaft; die  islamische  Welt  ist  die  wahre  ,,civitas  dei",  in  der  der  wahre 
Herrscher  und  Gesetzgeber  Gott  ist.  Die  Rechte  und  Pflichten  des  Individuums 
sind  von  Gott  bestimmt.  Die  weltlichen  Herrscher,  die  sozusagen  ,,die  Ge- 
schäftsführer" der  Gottheit  sind,  können  diese  Rechte  weder  nehmen  noch  be- 
schränken. Die  Grenzen  der  Gewalt  der  Herrscher  sind  im  religiösen  Gesetze 
{Scheri'at)  gegeben.  Die  nämlichen  Grenzen  gelten  aber  auch  für  das  einzelne 
Individuum.    Es  gibt  also  weder  Herrschende  noch  Beherrschte. 

Diese  Ideen  gaben  nun  den  Bekennem  des  Islams  ihre  sozialen  Gefühls- 
und Denkkategorien.  Die  Folgen  davon  sind  bekannt.  Zmiächst  sind  die  Ideen 
der  Freiheit  und  Gleichheit  im  Islam  nicht  vorhanden.  Sie  hatten  ja  keinen 
Grund,  darin  zu  existieren.  Das  Bekenntnis  zum  Islam  machte  frei  und  gleich; 
das  war  eine  Selbstverständlichkeit.  Die  Freiheit  und  Gleichheit  sind  dort  Pro- 
bleme, wo  Menschen  die  Menschen  beherrschen,  wo  also  die  Herrschaft  rein 
weltlichen  Charakter  hat  oder  erhält.  Wo  aber  die  herrschende  soziale  und 
Rechtsordnung  göttlich,  wo  der  Herrscher  vor  Gott  dem  gewöhnlichen  Menschen 
gleich  ist,  da  gibt  es  kein  Problem  der  Freiheit  und  Gleichheit.  Ferner  fehlt  die 
Idee  der  Nation  und  des  Vaterlandes  bei  den  islamischen  Völkern.  ,,Die  Religion 
und  die  Nation  sind  eins",  so  lehrten  alle  Katechismen.  Die  Mohammedaner 
fühlen  sich  als  Bürger  des  islamischen  ,, Reiches",  ihr  Vaterland  ist  die  ganze 
islamische  Welt.  Die  kleinen  Gemeinschaften,  Staaten,  Königreiche  usf.  sind 
der  großen  islamischen  Gemeinschaft  und  dem  allgemeinen  islamischen  Gesetze 
untergeordnet.    Solange  die  islamischen  Völker  unter  der  ,, religiösen  Republik 
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des  Chalifats"  lebten  und  riesige  Staatsgebilde  die  gesamte  Welt  des  Islams 
umfaßten,  waren  diese  Ideen  und  Anschauungen  lebendig.  Aber  schon  in  den 
ersten  Jahrhunderten  des  Islams  begann  ein  Umschwung,  und  die  Geschichte 
nahm  ihren  menschlichen  und  weltlichen  Lauf.  Trotz  allem  blieb  aber  eins 
erhalten:  die  Einheit  und  Harmonie  zwischen  dem  Individuum  und  der  Gemein- 
schaft, das  gesellschaftliche  Einheitsbekenntnis  (auf  das  wir  unten  noch  gelegent- 
lich zurückkommen  werden). 

Die  Folgen  der  historischen  Entwicklung  und  die  soziale  Lage  des  Indivi- 
duums bei  den  islamischen  Völkern  sind  allzubekannt.  Die  Reaktion  gegen  sie 
haben  wir  hier  zu  verfolgen  auf  Grund  der  Erscheinungen,  die  sich  feststellen 
lassen  1.  bezüglich  der  Idee  der  Freiheit,  2.  bezüglich  der  Idee  des  Vaterlandes, 
3.  bezüglich  der  Idee  der  Nation,  endlich  4.  bezüglich  der  Auffassung  der  Religion 
im  allgemeinen  und  im  Anschluß  daran  des  Islams  im  besonderen. 

Die  Idee  der  Freiheit  hat  ihre  Wurzeln  in  dem  Welt-  und  Lebensgefühle 
der  neuen  Generation,  das  von  der  neuen  Kulturbewegung  und  insbesondere 
von  der  Auflösmig  der  alten  Gesellschaft  ausgelöst  worden  ist.  Die  Verwirk- 
hchung  des  Daseins  des  in  der  neuen  Weltanschaumig  so  hoch  gewerteten 
Menschen  mit  seiner  Bejahung  der  Welt  und  mit  seinem  Tatendrange  war  nur 
in  Freiheit  denkbar.  Die  Bekanntschaft  mit  der  abendländischen  Kultur  und 
insbesondere  mit  den  Ideen  der  französischen  Revolution  entflammte  die  so 
vorbereiteten  Geister.  Kemal  ist  wohl  der  erste,  der  die  Freiheit  in  seinen 
Gedichten  besungen  und  in  seinen  Aufsätzen  gepredigt  hat.  Es  soll  hier  nur  auf 
sein  „Watan  scharqysy"  („Vaterländische  Hymne") ^),  auf  seine  berühmte 
„Qaslde"^)  und  auf  seinen  Aufsatz  „Hurrijjd-i  cflä/'  („Gedankenfreiheit")^) 
hingewiesen  werden.  Ihm  folgt  Hä mid ,  der  in  dem  Gedichte  „Külhe-i  iscJitijäq" 
(„Die  Hütte  der  Sehnsucht")^)  die  Freiheit  „das  Licht  der  Menschheit" 
nennt  und  der  in  verschiedenen  Dramen  der  Idee  der  Freiheit  künstlerischen 
Ausdruck  verliehen,  sie  auch  in  Freiheitsliedern  besmigen  hat.  Auch  in  F i  kr  e  t s , 
Emins  und  Akifs  Werken  schallt  sie  uns  überall  entgegen. 

Der  neue  Staat  hat  in  allen  seinen  Äußerungen  und  im  Verfassungsgesetze 
die  Freiheit  zu  einem  Grundrechte  der  Staatsangehörigen  gemacht.  M.  S. 
Ha  lim  Pascha,  der  Führer  der  neuen  religiösen  Richtung,  die  in  Buch  II, 
Äbschn.  3,  Teil  II  dieser  Arbeit  als  „Reformation"  behandelt  wird,  hat  in 
seiner  Programmschrift  „Islamlaschmaq"  („Islamisierung" ;  s.  unten  S.  67) 
die  Freiheit  als  eine  religiöse  Pflicht  im  Islam  erklärt:  „Frei  zu  sein  ist  die  Pflicht 
jedes  Muslims". 

Die  Idee  der  Freiheit  ist  bei  diesen  ihren  Vertretern,  obschon  sie  Persönlich- 
keiten von  stärkstem  Selbstgefühl  sind,  mit  einem  Individualismus  nicht  ver- 
knüpft, selbst  bei  dem  Okzidentalisten  Fikret  nicht.  Sie  zeigen  alle  einen 
stark  ausgeprägten   Gemeinsinn  und  einen  glühenden  Patriotismus.    Das  ist 

1)  S.  z.  B.  B  oll  and,  Praktisches  türkisches  Lehrbuch  2,  1916,  S.  180. 
-)  S.  Müntehabät-i  ledäji'-i  edebijje,  S.  283 — 286. 

3)  S.  Qyräat-i  edebijje,  herausgegeben  von  Dsch.  Sahir  und  M.  F  u  a  d,  Bd.  II 
S.  3—8. 

*)  S.  Müntehabät-i  bedäji'-i  edebijje,  S.  26. 
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iu  erster  Linie  eine  Folge  des  oben  festgestellten  gesellschaftlichen  Einheits- 
bekeuntnisses,  das  Avir  freilich  sonst  bei  den  Okzidentalisten  nicht  mehr  finden. 

Die  Idee  des  Vaterlandes,  die  jetzt  neben  der  Idee  der  Freiheit  auf  die 
Geister  die  größte  Macht  ansübt,  hat  ihren  ersten  imd  namhaftesten  Apostel 
wieder  in  Kemal  gefunden.  Ein  Mitherausgeber  der  Werke  Hamids,  der  schon 
oben  einmal  erwähnte  Schriftsteller  Stile j man  Nazif,  hat  zu  dem  kleinen 
Bändchen,  das  den  Titel  „Ilhäm-i  tvafan''  (,, Eingebungen  des  Vaterlandes") 
trägt  und  die  vaterländischen  Gedichte  Hamids  enthält,  eine  Einleitung  ge- 
schrieben, die  die  Vaterlandsidee  bei  den  Türken  und  ihr  Entstehen  zum  Gegen- 
stande hat.    Ich  gebe  sie  hier  in  wörtlicher  Übersetzung  teilweise  wieder: 

,,Bei  der  gegenwärtigen  Zerrüttung  unseres  Landes  ist  der  größte  Faktor, 
wie  ich  glaube,  die  Tatsache,  daß  die  Idee  des  Vaterlandes  in  unser  Vaterland 
zu  spät  und  zu  unvollkommen  eingeführt  worden  ist.  jEingeführt',  sage  ich. 
Ja,  wenn  es  auch  unserm  nationalen  Stolze  schwer  fällt,  so  müssen  wir  doch 
gestehen,  daß  diese  Idee  nicht  aus  der  eigenen  Seele  unseres  Volkes,  aus  eigenem 
Trieb  imd  Wollen  geboren  ist. 

Die  Geistesschöpfungen  des  Westens  sind  es,  die  sie  in  unser  Land  und  ins- 
besondere in  unsere  Dichtmig  eingeführt  und  unsern  Seelen  eingeprägt  haben. 
Das  Dasein  und  die  Notwendigkeit  des  Ideals  des  Vaterlandes  haben  wir  erst 
erkannt,  nachdem  wir  mit  den  Geistesschöpfungen  des  Abendlandes  bekannt 
geworden  sind^).  Wir  ehren  die  Helden,  die  mit  einer  unerschöpflichen  Opfer- 
freudigkeit ihre  Leiber  weit  draußen,  außerhalb  unserer  Grenzen  begraben  ließen, 
und  gedenken  ihrer  mit  dem  tiefen  Gefühle  der  Dankbarkeit.  Aber  wir  können 
nicht  leugnen,  daß  das,  was  sie  dahin  trieb,  entweder  ein  Gefühl  des  Heldentums 
oder  die  Sehnsucht  nach  den  Gütern  und  dem  Frieden  einer  anderen  Welt  war. 
Solange  die  verwaiste  und  verlassene  Schönheit  eines  wirklichen  Paradieses 
von  der  Zauberlo-aft  eines  verheißenen  Paradieses  beherrscht  mid  verdrängt 
wurde,  floß  jenes  Blut  eben  mehr  um  einer  jenseitigen  Zufluchtsstätte  als  um 
einer  weltlichen  Heimat  willen.  Das  Ziel  der  Vaterlandsliebe  aber  ist  nicht 
jenseits,  sonders  diesseits  dieser  Welt,  und  nicht  Zerstörung,  sondern  Aufbau 
und  Kultur^).  Wir  müssen  den  Glauben  haben,  daß  es  eine  Pflicht  ist  zu  leben, 
um  das  Leben  des  Vaterlandes  zu  erhalten,  eine  größere  imd  wesentlichere 
Pflicht." 

Nachdem  Nazif  dann  den  gegenwärtigen  traurigen  Zustand  der  Türkei 
mit  der  Vernachlässigmig  der  Vaterlandsliebe  erklärt  hat,  fährt  er  fort: 

,, Diejenigen,  die  die  geistigen  Führer  imd  Aufklärer  der  Nation  (ümmel) 
sein  wollten,  haben  für  die  Gefühle  und  die  Tätigkeit  dieses  Volkes  jahrhunderte- 
lang ein  anderes,  ein  weit  entfernteres  Ziel  gezeigt,  auf  eine  Weise,  die  der  Seele 
des  großen  Propheten,  in  dessen  heiligem  Namen  sie  redeten,  Zorn  und  Ekel 
einflößen  dürfte.  Während  der  Proj)het  wiederholt  und  mit  besonderem  Nach- 
druck verkündet  hat,  daß  die  Kultur  dieser  Welt  ebenso  notwendig  sei  wie  der 


^)  Dieser  Mcijunig  Nazif.s,  in  der  freilich  etwas  Wahres  steckt,  kann  Verfasser  olme 
weiteres  nicht  /.UHtimmen,  siehe  oben  8.  10 f.,   12f. 
2)  Vgl.  die  Idee  der  Diesseitigkeit,  oben  fS.  18. 
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Kultus  für  das  Jenseits,  haben  ihre  Worte  und  Taten  die  Gemeinde  Muham- 
nieds  zur  Weltflucht  getrieben." 

„An  der  Sünde  das  Vaterland  verkennen  zu  lassen  und  es  nicht  lieben  zu 
lehren,  sind  unsere  alten  Dichter  ebenso  beteiligt,  wie  unsere  vergangenen 
,  Turbanträger'." 

,,Nämuq  Kenial  fand  den  Geist  und  die  Dichtung  seines  Volkes  in  diesem 
Zustande  der  Verirrung.  Näniuq  Kemal  ist  es,  der  uns  zum  ersten  Male  die 
Schönheiten  und  die  Not  des  Vaterlandes  mit  seiner  glänzenden  und  innigen 
Beredsamkeit  besungen  hat." 

,,Den  Grundstein  unserer  politischen  Herrschaft  hat  Sultan  Osman,  aber 
den  der  literarischen  Nämuq  Kemal  gelegt.  Der  eine  ist  der  Begründer  des 
Vaterlandes,  der  andere  der  der  Vaterlandsliebe." 

Diesen  Worten  Sülejman  Nazifs,  denen  ich  in  der  Hauptsache  zustimme, 
will  ich  weiter  nichts  hinzufügen.  Nach  Kemal  hat  der  gesamte  Chor  der  mo- 
dernen Dichter  das  Lied  des  Vaterlandes  gesungen,  an  ihrer  Spitze  Hamid, 
der  überall  in  seinen  Werken  dem  Vaterlande  die  herrlichsten  Ausdrücke  der 
Liebe  gewidmet  hat. 

Und  so  wurde  die  Idee  des  Vaterlandes  im  neuen  Türkentum  zu  einer  Macht 
des  neuen  Geistes  und  zu  einem  heiligen  nationalen  Werte,  für  den  heute  die 
Besten  des  Volkes  leben  mid  sterben. 

Die  Idee  der  Nation,  verknüpft  mit  der  des  Vaterlandes,  entstand  gleich- 
zeitig. Sie  ist  aber  lange  Zeit,  bis  zum  Auftreten  des  Nationalismus,  ganz  ver- 
schwommen und  schwankend  geblieben  und  hat  keinen  bestimmten  Inhalt 
erhalten.  Bei  Kemal  kommen  die  Ausdrücke  halq  (,,Volk"),  millet  (,, Nation") 
und  ümmet  (,, Islamische  Gesamtgemeinde")  nebeneinander  vor.  Das  ist  bei  der 
völkischen  Zusammensetzung  des  osmanischen  Reiches  zur  Zeit  Kemals 
erklärlich.  Trotzdem  schwebt  Kemal  in  den  meisten  Fällen  das  Osmanentum 
vor,  wenn  er  diese  verschiedenen  Ausdrücke  gebraucht.  Es  ist  bei  ihm  sogar  ein 
starkes  Rassenbewußtsein  zu  konstatieren,  das  aber  ohne  jede  weitere  Wirkung 
gewesen  zu  sein  scheint;  in  seiner  schon  oben  zitierten  ,,Qaside"  spricht  er  ,,vom 
edlen  Geschlechte  der  Osmanen,  das  aus  einem  Stamme  ein  Weltreich  geschaffen 
hat". 

Hamid  gebraucht  neben  walan  (,, Vaterland")  stets  den  Ausdruck  ynillet 
(,, Nation").  Dieser  drückt  bei  ihm  manchmal  das  Osmanen-  oder  Türkentum 
aus,  bezeichnet  aber  wohl  in  der  Regel  die  islamische  Gesamtgemeinde.  Noch 
im  Jahre  1913  erklärt  er  in  einem  Gedichte,  daß  ,,die  Religion  die  wahre  Natio- 
nalität" sei  {Ilkäm-i  watan  S.  79).  In  seinem  Drama  ,/Täriq"  hat  er  zum  ersten 
Male  den  Ausdruck  ,, Liebe  zur  Nation"  {millet  seivdäsy)  geprägt  (S.  80). 

Eine  Zeitlang,  in  der  Periode  der  TanzimUt,  hat  man  unter  millet  (,, Nation") 
die  Gesamtheit  der  Untertanen  des  osmanischen  Reiches  verstanden,  also  einen 
politischen  Begriff,  dem  man,  um  die  einzelneu  Nationalitäten  zu  bezeichnen, 
das  Wort  qawm  (,,Volk")  gegenüberstellte.  Durch  den  türkischen  Nationalismus 
trat  nun  hier  eine  Wendung  ein,  indem  der  Begriff  der  ,, Nation"  einen  bestimm- 
ten Inhalt:  das  Türkentum  erhielt  (s.  Ziä  Gök-Alp,  Millet  we  watan,  Türhjurdu, 
Jahrg.  3,  Nr.  6,  S.  2179  ff.). 
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Da  die  Türkei  infolge  des  Friedens  von  Sevres  ein  Nationalstaat  geworden 
ist,  so  wird  woU  diese  Schöpfung  des  Nationalismus  endgültig  sein.  Für  die 
Gesamtgemeinde  des  Islams  hat  der  Nationalismus  den  Begriff  des  islam  heJ7i-el- 
müelijjeti  („Islamische  Interna tionalität")  erfunden.  Trotzdem  sich  diesen 
auch  die  religiösen  Kreise  angeeignet  haben,  so  wollen  sie  doch  den  Begriff 
7nillet  („Nation")  gleichfalls  für  die  islamische  Gemeinde  beibehalten;  darum 
gebrauchen  sie  für  ,, Nation"  im  gewöhnlichen  Sinne  qaivm  und  für  „Nationalis- 
mus" (den  sie  allerdings  bedingt  verwerfen)  qmvmijjet  (s.  unten  ,,Die  Keformation 
als  Antinationalismus",  S.  70).  Aber  auch  sie  lassen  die  Nationalität  als  bio- 
logisch-soziologische Tatsache  gelten  imd  erkennen  ihr  als  solcher  ihr  Eigen- 
dasein und  ihre  Eechte  zu. 

Damit  ist  in  „Vaterland"  und  „Nation"  die  neue  Idee  der  Gemeinschaft 
gewonnen. 

Nun  die  neue  Auffassung  der  Religion!  Die  bisherige  Darstellung 
dürfte  den  Eindruck  hervorgerufen  haben,  als  wenn  unsere  Kulturbewegmig 
mit  der  Religion  der  Türken  Hand  in  Hand  ginge,  als  wenn  sie  aus  dem  Schöße 
des  Islams  selbst  entstanden  wäre.  Aber  dieser  Eindruck  würde  nur  bis  zu  einem 
gewissen  Grade  richtig  sein.  Überall  nämlich,  wo  uns  hier  der  Islam  entgegen- 
tritt, ist  es  nicht  der  Islam  der  Wirklichkeit,  der  lebt  und  herrscht,  sondern  ein 
gedachter,  idealer  Islam.  Wenn  Kemal  alle  seine  Ideale  und  Forderungen  auf 
den  Islam  gründen  zu  können  glaubt,  wenn  Hamid  vom  Islam  redet,  so  memen 
beide  sicherlich  nicht  den  Islam,  den  sie  vorfanden,  d.  h.  den  „historischen 
Islam".  Der  Geist  imserer  Wandlung  widerspricht  dem  erstarrten,  von  Aber- 
glauben und  lebens-  und  weltfeindlichen  Ideen  erfüllten  ,, historischen  Islam". 
Die  neue  Auffassung  der  Gemeinschaft  kann  nicht  ohne  weiteres  als  dem  Islam 
gemäß  angesehen  werden,  wenn  auch  Kemal,  Hamid  und  andere  das  nicht 
gemerkt  haben.  Die  Stellung  der  Religion  im  Leben  der  islamischen  Völker  ist 
ja  bekannt.  Der  Islam  will  die  einheitliche  Allordnung  des  gesamten  mensch- 
lichen, individuellen  wie  sozialen  Lebens  sein,  und  bis  zur  Gegenwart  ist  er  es 
ja  auch  mehr  oder  weniger  gewesen  mid  geblieben.  Er  ist  also  gleichzeitig 
Religion  im  engeren  Sinne  und  Recht  und  Ethik.  Darum  kämpft  er  heute  in 
der  ,, Reformation"  gegen  ,, theoretische  Abstraktionen"  wie:  Trennung  von 
Religion  und  Moral,  Trennung  von  Religion  und  Politik  und  Trennung  von 
Religion  und  Staat,  die  ihm  zufolge  im  wirklichen  Leben  kein  selbständiges 
Dasein  und  keine  Geltmig  haben;  denn  das  Kulturleben  ist  für  ihn  ein  einheit- 
liches Ganzes,  und  der  Islam  ist  seine  einheitliche  Ordnung. 

Ferner  war  der  Islam,  wie  wenig  er  es  auch  ursprünglich  gewesen  war,  im 
Laufe  der  Entwicklung  eine  Werkreligion  geworden,  so  daß  das  gesamte  Leben 
seiner  Bekenner  der  Werkhoiligkcit  zu  widmen  und  tatsächlich  auch  gewidmet 
war.  Der  neue,  der  Welt  zugekehrte  Mensch  mit  seinem  Tatendrange  für  diese 
Welt  konnte  sich  aber  damit  nicht  abfinden.  Und  so  sehen  wir  tatsächlich  die 
Ansätze  einer  reinen  Gesinnungsreligion  bereits  bei  Hamid,  in  seinem  Gedichte 
„Tehlll"  („Lobpreis  Gottes")  (s.  Müntehahül-i  brdäji'-i  edebijje,  S.  30 — 32); 
auch  sein  oben  zitiertes  Gedicht  ,,Eine  Predigt  an  einen  Prediger"  gehört  hierher. 
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Ferner  fühlte  sich  der  neue  Staat  infolge  seiner  ganz  neuen  Bedürfnisse 
und  Aufgaben  gezwungen,  eine  neue  Gesetzgebung  zu  schaffen,  die  teilweise 
auf  dem  alten  islamischen  Gesetze  beruhte,  teilweise  aber  außerhalb  desselben 
stand.   Nun  war  aber  die  freie  Weiterbildung  des  islamischen  Rechtes  [Idschtihäd) 
etwa  seit  300  d.  H.  verboten.  So  mußten  hier  allerlei  Schwierigkeiten  und  Gegen- 
sätze entstehen.    Dazu  kam  als  weiteres  die  abendländische  Auffassung  der 
Religion,  wie  sie  durch  die  Erschließung  der  westlichen  Kultur  bei  den  Türken 
beka-nnt  geworden  war.    Zwei  Beispiele  Avirkten  dabei  besonders  auf  sie  ein: 
die  Tat  Luthers  mid  die  Religionspolitik  der  französischen  Revolution.    Die 
abendländische  Trennung  des  Staates  von  der  Kirche  legte  ihnen  den  Gedanken 
einer  Trennung  der  Politik  von  der  Religion  nahe.  Damit  war  aber  die  Wirkung 
der  einschlägigen  abendländischen  Ideen  noch  nicht  erschöpft.    Die  Ideen  der 
französischen    Aufklärung    und    der    naturwissenschaftlich    gerichteten    mate- 
rialistischen   und  religionsfeindlichen  Philosophie  des  19.  Jahrhunderts  fanden 
Eingang  in  das  Türkentum.     Auch  die  Kritik  des  Abendlandes  am  Islam  blieb 
nicht  ohne  Einfluß.    Viele  machten  diese  Kritik  zu  der  ihrigen,  andere  wurden 
durch  sie  zur  Selbstbesinnung  mid  zum  Nachdenken  geführt.    So  bildete  sich 
allmählich  die  Anschauung  aus,  die  Religion  sei  eine  Sache  der  individuellen 
Gesinnung  und  habe  mit  Politik  mid  Moral  nichts  zu  tim.   Diese  Anschauung, 
die  von  den  Okzidentalisten  gepredigt  mid  dann  vom  Nationalismus  übernommen 
wurde,   war  aber  zu    radikal  und  fand   bald  Widerspruch    mid  Widerstand. 
Die  religiösen  Kreise,  die  Verfechter  des  islamischen  Gesetzes,  hatten  mit  der 
Entwicklung  nicht  gleichen  Schritt  gehalten  und  sahen  sich  daher  der  neu  ent- 
standenen Lage  zunächst  unvorbereitet  gegenüber.  In  dem  ihnen  aufgezwmigenen 
Kampfe  schulten  sie  sich  aber,  und  schließlich  schlugen  sie  den  Weg  zu  einer 
Reformation  des  Islams  ein.    Auf  diese  Weise  verwandelte  sich  die  neue  Auf- 
fassung der  Religion  im  allgemeinen  in  eine  solche  des  Islams  im  besonderen, 
derzufolge  dieser  als  eine  Diesseitsreligion,  eine  Gesinnungsreligion  und  eine 
Religion  der  Sittlichkeit  angesehen  wird,  in  der  die  Werke  Nebensache  sind. 
Darüber  genaueres  im  zweiten  Buche! 


Fünftes  Kapitel. 

Die  Stellung  der  Frau. 

Ehe  ich  in  die  Behandlimg  der  neuen  Vergesellschaftung  eintrete,  möchte 
ich  dieses  Kapitel  einer  Frage  widmen,  deren  Stellung  und  Lösimg  mit  der  bisher 
dargestellten  Entwicklmig  in  engerem  Zusammenhange  steht:  der  Frauenfrage. 
Auch  in  dieser  hat  die  neue  Kulturbewegung  einen  weit-  und  tiefgehenden  An- 
schaumigswechsel  herbeigeführt. 

Die  Stellung  der  Frau  im  Islam  ist  theoretisch  eine  recht  günstige.  Viele, 
Muhammedaner  wie  Europäer,  sind  der  Ansicht,  der  Islam  sei  die  Emanzipation 
der  asiatischen  Frau.   Aber  was  die  tatsächliche  Stellung  der  Frau  bei  den  is- 
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lamisclien  Völkern  bestimmte,  war  weniger  die  Lehre  des  Islams,  als  die  soziale 
Entwicklnngsstufe  dieser  Völker  mid  die  ihr  entsprechenden  sozialen  Zustände 
mid  Auschaumigen.  Selbst  die  Regelmig  der  Frauenfrage  im  Urislam  ist  teil- 
weise von  diesen  rein  gesellschaftlichen  Faktoren  bestimmt:  die  im  Koran  ge- 
stattete Polygamie  ist  als  ein  Zugeständnis  an  die  damaligen  arabischen  Ver- 
hältnisse anzusehen.  Die  Einschärfung  der  „Gerechtigkeit"  an  der  entscheiden- 
den Stelle  im  Koran  (4,3)  läßt  die  Monogamie  als  ratsam  erscheinen  und  zeigt 
bereits  die  Richtung  an,  die  die  künftige  Entwicklmig  schließlich  nehmen  dürfte. 
Auch  der  ganze  Geist  der  Anschauungen  des  Korans  mid  des  Propheten  von  der 
Frau  verträgt  sich  nur  schlecht  mit  der  geschichtlichen  Behandlimg  der  Frau 
bei  den  islamischen  Völkern.  In  der  Vergangenheit  ist  hier  kein  Wandel  ein- 
getreten. Den  wahren  Sinn  des  Islams  zu  begreifen  oder  aber  ihm  einen  neuen 
Sinn  zu  geben,  war  der  Gegenwart  vorbehalten. 

Das  sittliche  Bewußtsein  des  türkischen  Volkes  hat  die  Polygamie  nie, 
weder  in  der  Vergangenheit  noch  in  der  Gegenwart,  gebilligt,  und  die  türkische 
Frau  hat  sich  stets  dagegen  gesträubt.  Die  Wirkung  dieses  Verhaltens  hat  auch 
in  den  letzten  Jahrhimderten  sich  derart  gesteigert,  daß  die  Polygamie,  die 
übrigens  in  den  meisten  Fällen  nur  eine  Zweiehe  war,  heute  im  allgemeinen  nur 
noch  heimlich  existiert.  Ausnahmen,  die  hauptsächlich  auf  dem  Lande  anzu- 
treffen sind,  erklären  sich  aus  wirtschaftlichen  Gründen  (Arbeiterfrage  und 
Armut). 

Die  neue  Kulturbewegung  hat  in  ihrem  Anfang  kein  Frauenproblem.  Selbst 
bei  Kemal,  der  im  Geiste  des  Urislams  fühlte  und  dachte,  hat  diese  soziale 
Frage  keine  Beachtung  gefmiden.  Soviel  mir  bekannt,  ist  es  der  Romantiker 
Hamid,  der  hier  Bahn  brach  und  das,  was  über  diese  Dinge  im  Bewußtsein 
seines  Volkes  lebte,  künstlerisch  ausdrückte,  gestaltete  und  verkündete. 

Sein  Drama  „Täric/',  dessen  Stoff  die  Erobermig  Spaniens  durch  die  Araber 
bildet,  ist  in  dieser  Hinsicht  ein  wertvolles  kulturgeschichtliches  Dokument. 
Er  schildert  darin,  wie  die  Frauen  mit  den  Männern  in  denselben  Reihen  kämpfen, 
verwmidet  werden  und  den  Ehrentitel  „güsie"  (,, Kriegerin")  führen;  ,,ein 
Viertel  des  Heeres  von  Täriq  besteht  aus  Frauen"  (S.  35).  Eine  Kriegerin  sagt: 
,,Wir  können  Befehlshaberin  und  Untergebene  sein.  Wir  treten  nicht  wie  die 
spanischen  Favoritinnen  auf  Bällen  und  in  Lustgärten  auf,  sondern  wir  erscheinen 
auf  den  Universitäten  und  auf  den  Kriegsschauplätzen"  (S.  72).  Zehrä,  die 
weibliche  Hauptfigur  des  Dramas,  verfaßt  im  Namen  ihres  Vaters,  des  Emirs 
Müsä,  eine  amtliche  Urkunde.  Ihre  Brüder  'Aziz  und  Merwän  sind  stolz 
darauf  und  erklären,  sie  sei  eine  „gäsie"  und  Dichterin.  Verwundert  erwidert 
sie  darauf:  ,,Ich  bin  die  Tochter  des  Emirs  Müsä;  ich  bhi  aus  dem  Volke  der 
Araber.  Ist  es  zuviel,  daß  ich  güzie  und  Literatin  bin  ?  Könnt  ihr  mir  unter  den 
arabischen  Mädchen  auch  nur  ein  einziges  zeigen,  das  nicht  lesen  und  schreiben 
kann  ?  Jede,  der  wir  begegnen,  spricht  von  Kunst  oder  Krieg."  ,,Bin  ich  nicht 
ein  islamisches  Mädchen,  eine  islamische  Bürgerin  ?  Warum  soll  ich  unter 
meinesgleichen  zurückbleiben  ?  Ist  es  nicht  ein  Gebot  des  Islams,  daß  jeder 
lesen  und  schreiben  soll,  gleichviel  ob  Mann  oder  Frau?"  (S.  10).  Hamid  läßt 
Zehrä  ferner  sagen:  ,,lhr  haltet  das  Weib  für  ein  unnützes  Geschöpf,  es  ist 
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aber  in  Wirklichkeit  eine  entrechtete  Waise"  (S.  11).  Täriq,  der  Held  des 
Dramas,  verkündet  die  Gleichheit  der  Geschlechter  mit  den  Worten:  ,,Da  ich 
mich  der  Meinvmg  nicht  anschließen  kann,  die  Frauen  hätten  an  den  geistigen 
Vorzügen  und  Gütern,  mit  denen  die  Menschheit  begabt  ist,  nicht  den  gleichen 
Anteil  (wie  die  Männer),  so  halte  ich  die  Ansicht  für  absurd,  die  Frauen  seien 
geistig  minderwertig"  (S.  75 — 76).  Und  'Azrä,  eine  andere  Kriegerin,  ,,will 
unter  den  Staaten  und  Religionen,  Männern  und  Frauen  die  Gleichheit  herrschen 
sehen"  (S.  74).  In  diesem  Drama  hat  Hamid  auch  den  Satz  geprägt:  ,,Die 
Frauen  einer  Nation  sind  der  Gradmesser  ihres  Fortschrittes",  der  heute  in  der 
Türkei  zu  den  beliebtesten  geflügelten  Worten  gehört.  Und  die  Vermählung 
Zehräs  mit  Täriq  am  Schlüsse  des  Dramas  versinnbildlicht  das  neue  Ideal. 

Hamid  fand  energische  Nachfolger.  Fi  kr  et  besang  in  seinem  Gedichte 
„Uemschlrem  itscJiin"  („Für  meine  Schwester")  {Rühab-i  schikeste^,  S.  285 
bis  291)  die  Leiden  der  türkischen  Frau,  und  in  dem  Gedichte  „Bir  qijz  mektebi 
ifschin"  (,,Für  eine  Mädchenschule")  (in  HalTiCßoi  defteri)  trat  er  für  die  Frauen- 
bildmig  ein. 

Auch  Emin  machte  die  Not  der  Frau,  hauptsächlich  der  anatolischen,  in 
der  er  das  ganze  Auatolien  verkörpert  sieht,  zum  Thema  verschiedener  Gedichte. 
In  ,,Anatolien"  hat  er  ihre  Behandlung  mit  den  harten,  aber  wahren  und  zugleich 
hochherzigen  Worten  gegeißelt: 

„Aber  wir  vergaßen  diese  Rechte  (die  Rechte  der  Frau),    Wir  stellten  die 
Frau  dem  Tiere  gleich,  |  Wir  blickten  auf  dich  herab  wie  schon  auf  deine  Mutter, 
Dich  auch  machten  wir  hilflos  mid  elend !  .  ."  (s.  A.  Fischer ,  Übersetzungen  und 
Texte  aus  der  neuosmanischen  Literatur,  I.  Dichtmigen  Mehmed  Em  ins, 
S.  64—66). 

Äkif  tritt  in  seinem  Gedichte  „Kose  imam"  mit  den  schärfsten  Worten 
der  Ansicht  entgegen,  das  Scheri'at  erlaube  eine  Vernachlässigmig  und  unwürdige 
Behandlung  der  Frau,  und  brandmarkt  diese  Ansicht  als  eine  Verleumdung  des 
Islams.  Er  hat  auch  ein  Werk  des  ägyptischen  Gelehrten  Ferld  Wedschdi 
(s.  unten  S.  64)  über  die  Frauenfrage  unter  dem  Titel  „Müslüman  qadyny" 
(„Die  islamische  Frau")  ins  Türkische  übersetzt,  ein  Werk,  das  wohl  die  bezüg- 
lichen Anschauungen  der  Reformatoren  in  der  Türkei  mid  in  Ägypten  wiedergibt. 

Besonders  Äkifs  Vorgehen,  aber  auch  die  Äußerungen  anderer  enthielten 
bereits  eine  Spitze  gegen  den  tatsächlichen  Islam.  Das  führte  dann  dazu,  aus 
der  Angelegenheit  eine  religiöse  Frage  zu  machen.  So  hat  in  der  Zeitschrift 
„Islam  medschmu'asy"  Mehmed  Schemseddin  in  einer  Artikelreihe,  die  leider 
nicht  zu  Ende  geführt  worden  ist  {„Islamda  qadynyn  meivqi-i  idschtimalsi'), 
die  soziale  Stellung  der  Frau  im  Islam  behandelt  und  ihre  heutige  Lage  als 
unislamisch  bezeichnet  (Bd.  I,  S.  142  ff.,  170  ff.,  311  ff.).  Ähnliches  haben 
verschiedene  andere  getan. 

Die  Hauptfrage,  die  man  allgemein  im  Sinne  hatte,  war  indessen  damit 
noch  nicht  berührt:  wie  man  sich  zur  Polygamie  stellen  solle,  die,  wie  oben 
angedeutet,  unter  den  Türken  verschwindend  selten  geworden  war,  aber  doch 
noch  immer  bestand  und,  unter  dem  Einfluß  der  Ideen  und  der  Kritik  des 
Abendlandes,  als  die  Hauptquelle  alles  Übels  galt.    Der  Nationalismus  warf 
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jetzt  diese  Frage  mit  einer  seltenen  Kühnlieit  auf  und  gab  ihr  die  erwartete 
Lösung :  er  entschied  sich  für  Einführung  des  Systems  der  Monogamie  (wahdet-i 
zewdsche).  In  der  eben  genannten  Zeitschrift  „Islam  medschmu'asy"  veröffent- 
lichte der  ehemalige  Abgeordnete  von  Sm}Tna,  Mehmed  Sa'id,  einen  Artikel 
unter  der  Überschrift:  „Die  Polygamie  {te'addüd-i  gcwdschüt)  kann  im  Islam 
verboten  werden",  der  großes  Aufsehen  mid  heftigen  Widerspruch  der  Kon- 
servativen erregte.  Er  verteidigte  dann  in  weiteren  Artikeln  seinen  Standpmikt. 
Er  geht  nicht  auf  das  Prinzip  der  „Gerechtigkeit"  (s.  oben  S.  28)  ein,  das  er 
aber  natürlich  auch  gelten  lassen  will.  Er  geht  radikaler  vor,  indem  er  be- 
tont, daß  die  Koranstelle  (4,3)  kein  Gebot,  kein  unumgängliches  Erfordernis 
{icüdscJiüh),  sondern  eine  Erlaubnis  [dscheicüz)  enthalte  und  die  Regierung 
{hühümei)  als  Inhaber  der  Macht  {ülü-l-emr)  das  Erlaubte  verbieten  könne  und 
dürfe.  Er  verlangte  demgemäß  ein  Gesetz,  das  die  Polygamie  verbieten  und 
die  Monogamie  einführen  sollte  (s.  Islam  medschmu' asy ,  Bd.  I,  S.  233  ff.,  280  ff., 
325  ff.,  367  ff.).  Ein  entsprechendes  Gesetz  kam  auch.  Aber  so  weit,  wie  M. 
Sa'id  forderte,  konnte  die  Regierimg  doch  nicht  gehen.  §38  des  provisorischen 
Gesetzes  über  das  Familienrecht  von  1333  (1917)  brachte  vielmehr  folgende 
Bestimmung:  ,,Es  ist  rechtsgültig,  eine  Ehe  unter  der  Bedingung  einzugehen,  daß 
der  Mann  keine  Frau  zu  der  ersten  hinzuheiratet,  und  daß,  falls  er  es  doch  tut,  die 
erste  oder  die  zweite  Frau  aus  der  Ehe  scheidet,  imd  diese  Bedingung  ist  rechts- 
kräftig" i).  Hierdurch  wurde  ein  allgemeines  Verlangen  gesetzlich  erfüllt,  indem 
eine  neue  rechtsgültige  Basis  für  den  Ehevertrag  geschaffen  wurde.  Die  nationa- 
listische Regierimg  hatte  während  des  Weltkrieges  dieses  Gesetz,  eben  als  pro- 
visorisches, sofort  in  Kraft  gesetzt.  Mit  ihrem  Sturze  wurde  es  von  der  neuen 
Regierung  auf  Drängen  der  Konservativen  aufgehoben.  Das  wird  zwar  den 
Gang  der  Entwicklung  verlangsamen,  aber  am  Wesen  der  Sache  wird  dadurch 
nichts  geändert.  Es  werden  auch  bereits  Stimmen  gegen  die  Aufhebung  des 
Gesetzes  laut.  Z.  B.  veröffentlicht  in  der  Zeitung  „Iqdani"  vom  2.  Januar  1921 
der  Rechtsanwalt  Fuad  Schükri  einen  Artikel,  in  dem  er  die  Aufhebung  als 
verbrecherische  Reaktion  brandmarkt. 

Es  gibt  auch  eine  —  von  den  Okzidentalisten  vertretene  —  Bestrebung,  die 
türkische  Frau  direkt  zu  europäisieren.  Hierbei  käme  das  Werk  von  Dschelal 
Nüri  „Qadynlarymyz"  („Unsere  Frauen")  in  Frage,  das  aber  ziemlich  maßvoll 
und  vorsichtig  geschrieben  ist.  Diese  Bewegung  sieht  ihr  Vorbild  hauptsächlich 
im  englischen  Frauenrechtlertum.  Auf  sie  werden  wir  unten  zurückkommen. 

^)  S.  Übersetzung  des  Gesetzes  von  E.  Krebs,  Ronderbeilage  zu  Bd.  III,  Heft  2  des 
Neuen  Orients. 
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Sechstes  Kapitel. 


Der  neue  Staat. 


Nun  wenden  wir  uns  zu  dem  zweiten  Punkte  der  Wandlung  (s.  oben  S.  14), 
zur  neuen  Vergesellschaftung,  die  wir  im  neuen  Staat  und  in  der  neuen  Wirtschaft 
verfolgen  wollen. 

Wenn  hier  vom  neuen  Staate  gesprochen  wird,  so  soll  darunter  nicht  etwa 
die  Tatsache  gemeint  sein,  daß  aus  dem  alten  absolutistischen  Staate  ein  kon- 
stitutioneller geworden  ist,  in  dem  sogar  der  Parlamentarismus  nach  europä- 
ischem Muster  herrscht,  oder  die  andere,  daß  die  Staatsangehörigkeit  in  vollem 
Umfange  auf  die  nichtmohammedanischen  Untertanen  des  Reiches  ausgedehnt 
worden  ist.  Diese  mid  ähnliche  Tatsachen  bilden  Erscheinungen  im  neuen  Staate. 
Aber  der  neue  Staat,  der  hier  gemeint  ist,  ist  eine  elementare,  ursprüngliche 
Erscheinung,  die  mit  den  andern  zunächst  nichts  zu  tim  hat :  die  Tatsache  einer 
neuen  Staatsbildung  mit  dem  Willen  zum  einheitlichen,  zentralisierten  Staate. 
Stellt  man  sich  auf  diesen  Standpunkt,  so  wird  man  sehen,  daß  die  innenpoli- 
tische Geschichte  der  Türkei  vom  Ende  des  18.  mid  Anfang  des  19.  Jahrhunderts, 
d.  h.  von  der  Regiermigszeit  Selims  III.  (1789— 1807)  an  diesen  Prozeß  der  neuen 
Staatsbildimg  darstellt  —  zunächst  mit  dem  Ziele,  das  alte  Reich  um  jeden  Preis 
zu  erhalten,  das  sich  aber  durch  den  Nationalismus  und  den  Ausgang  des  Welt- 
krieges sicherlich  verschieben  wird. 

Hier  sollen  einige  Daten  aus  dem  bisherigen  Verlaufe  dieses  Prozesses  heraus- 
gehoben werden,  die  besonders  geeignet  sein  dürften,  den  Tatbestand,  wenn 
auch  nicht  erschöpfend,  so  doch  in  seinen  wesentlichen  Zügen  wiederzugeben. 

1.  Der  Staat  behält  seine  absolutistisch-monarchistische  Form.  Aus  dem 
alten  dezentralisierten  Reiche  wird  aber  ein  politisch-einheitliches  geschaffen: 
es  entsteht  eine  zentrale  Regierung,  mit  einem  System  von  Ministerien,  das  gegen 
Ende  der  Regierungszeit  Mahmuds  II.  eingeführt  und  in  der  Regiermigszeit 
Abd-ül-Medschids  ausgebaut  wurde.  Das  Reich  wurde  in  Provinzen  {wilüjtt), 
Regiermigsbezirke  {sandscJiaq,  Uicü),  Kreise  ('jrafä)  und  Kommunen  {t.ähic) 
geteilt  und  dem  Ministerium  des  Innern  und  damit  der  Zentralregierung  unter- 
stellt. Das  alte  Lehnwesen  mit  seinen  rechtlichen  Trägern,  durch  deren  Unab- 
hängigkeitsbestrebungen das  Reich  immer  wieder  in  die  Gefahr  versetzt  wurde 
auseinanderzufallen,  wurde  aufgehoben. 

2.  Diese  politisch-administrative  Einheit  wurde  nach  und  nach  weiter 
ausgebaut  und  zu  einer  finanziellen  Einheit  gestaltet,  mit  dem  ausgesprochenen 
Bestreben  aus  dem  Reiche  einen  einheitlichen,  zentralistisch  geregelten  wirt- 
schaftlichen Organismus  zu  machen. 

3.  Das  alte  Lehns-  und  Söldnerheer  wird  gleichfalls  nach  und  nach  aufge- 
hoben und  durch  ein  Volksheer  ersetzt,  zunächst  mit  teilweiser,  dann  mit  all- 
gemeiner Wehrpflicht  der  Bürger.  Die  alte  militärische  Organisation  des  Landes 
wird  abgeschafft,  das  neue  Heer  mit  einer  neuen  Organisation  dem  Kriegs- 
mmisterium  unterstellt.    Zur  Ausbildung  der  Offiziere  wird  ein  militärisches 
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Unterrichts-  und  Bildungssystem  errichtet  mit  einer  Kriegsakademie  an  der 
Spitze. 

4.  Ein  neues  System  der  Rechtspflege  mit  einem  Justizministerium  an  der 
Spitze  wurde  geschaffen.  Als  Grundlage  dazu  entstand  eine  neue  staatliche 
Gesetzgebung,  die  vom  religiösen  Gesetze  unabhängig  und  —  so  besonders  auf 
dem  Gebiete  des  Handels-  imd  des  Straf  rechts  —  dem  europäischen  Rechte 
entnommen  ist. 

5.  Endlich  wird  das  Bildungswesen  verstaatlicht,  das  bisher  keine  staat- 
liche, sondern  eine  E^vqo f-Inntitution  gewesen  war  und  unter  der  Leitung  des 
Schejchülislamats  gestanden  hatte.  Im  Jahre  1273/1856  wird  das  Unterrichts- 
ministerium gebildet.  1286/1869  wird  das  Gesetz  über  den  allgemeinen  öffent- 
lichen Unterricht  erlassen.  1263/1847  wird  der  Grundstein  der  Universität 
gelegt,  die  dann  in  den  folgenden  Jahrzehnten  ausgebaut  wurde.  1301/1884 
entstehen  die  ersten  mittleren  Schulen.  Das  Verfassungsgesetz  von  1293/1876  ver- 
kündet die  allgemeine  Schulpflicht  (§  114),  die  freilich  bis  heute  noch  nicht  ganz 
durchgeführt  worden  ist.  §  16  dieses  Gesetzes  lautet:  ,,Alle  Schulen  stehen  unter 
der  Aufsicht  des  Staates.  Man  wird  sich  die  geeigneten  Mittel  angelegen  sein 
lassen,  um  den  Unterricht  der  osmanischen  Untertanen  in  einheitlicher  und 
planmäßiger  Weise  zu  regebi;  jedoch  bleibt  das  System,  das  die  verschiedenen 
Religionsgemeinschaften  bei  ihrem  Glaubensmiterrichte  befolgen,  davon  imbe- 
rührt"  (vgl.  Fr.  v.  Kraelitz- Greifenhorst,  Die  Verfassungsgesetze  des 
osmanischen  Reiches,  Wien,  1919,  S.  33).  Hier  zeigt  sich  auch  der  Wille,  das 
gesamte  Schulwesen  im  Reiche  zu  vereinheitlichen. 

Die  feierlichen  Willensäußerungen  des  neuen  Staates  finden  wir  in  dem 
Hatt-i  sclierlf  von  12.55/1839,  der  die  Magna  Charta  des  neuen  Reiches  ist,  in 
dem  Hatt-i  hümäjTm  von  1272/1856  und  im  Verfassungsgesetze  von  1293/1876, 
das  die  konstitutionelle  Monarchie  schuf  (s.  wieder  v.  Kraelitz-Greifenhorst, 
Die  Verfassungsgesetze  des  osmanischen  Reiches). 

Dieser  Prozeß  ist  noch  nicht  abgeschlossen ;  er  ist  durch  iimere  mid  äußere 
Wirkungen  durchkreuzt,  gehemmt  und  verlangsamt  worden.  Hauptsächlich 
in  Schulwesen,  Gesetzgebung  und  Rechtspflege  sind  die  Schwierigkeiten  noch 
nicht  vollständig  überwunden.  Die  Schulen  der  nichtmohammedanischen 
Gemeinschaften  haben  sich,  unter  dem  Schutze  der  europäischen  Mächte,  der 
Staatsaufsicht  nicht  ganz  unterworfen.  Die  alten  Etvqaf- i^chnlen  und  -Medresen 
sind  neben  den  Staatsschulen  und  der  Universität  stehen  geblieben.  Das  Fami- 
lien- und  Erbrecht  ist  noch  immer  nach  dem  religiösen  Gesetze  geregelt.  In  der 
Rechtspflege  besteht  z.  T.  das  alte  religiöse  Gerichtssystem  noch  weiter:  für 
Ehe-,  Erbschafts-  und  Vormundscliaftssachen  sind  noch  immer  die  sogenannten 
/S'cÄm'a^ Gerichte  {mahälim-i  scher'ijje)  zuständig.  Während  des  Weltla-ieges 
hat  die  nationalistische  Regierung  die  Sehen  at-Genchte  aufzuheben  und  ein 
neues  Familienrecht  einzuführen  gesucht;  das  ist  vorläufig  mißlungen.  Ein  neues 
bürgerliches  Gesetz  wird  jetzt  vorbereitet,  das  das  alte,  auf  Grund  des  religiösen 
Gesetzes  kodifizierte  und  als  Staatsgesetz  erlassene  ersetzen  soll. 

Diese  Tatsache  der  Staatsumbildung,  die  einen  wichtigen  Bestandteil  der 
neuen    Kulturbevvcgimg    bildet,    scheint    von    der    europäischen    AVissenschaft 
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nicht  erkannt,  wenigstens  nicht  richtig  gewürdigt  worden  zu  sein,  denn  die 
europäischen  Autoren  sehen  eigentlich  noch  allgemein  auch  in  der  politischen 
türkischen  Geschichte  des  19.  und  20.  Jahrhunderts  nur  die  Geschichte  eines 
Verfalls.    Ob  diese  Ansicht  haltbar  ist,  mögen  meine  Leser  selbst  beurteilen. 


Siebentes  Kapitel. 
Die  neue  Wirtschaft. 

Die  neue  "Wirtschaft  baut  sich  auf  zwei  Grundlagen  auf,  einer  individuellen, 
die  in  der  neuen  Weltdeutmig  mid  im  neuen  Weltverhalten  mit  ihren  ethischen 
Konsequenzen  vorliegt,  und  einer  politisch-gesellschaftlichen,  dem  neuen 
Staate.  In  ihnen  haben  wir  die  Grundvoraussetzungen  des  heutigen  Wirtschafts- 
lebens: den  Erwerbstrieb  der  Individuen  einer-,  die  Wirtschaftspolitik  des 
Staates  andererseits.  Nachdem  v.är  im  3.  Kapitel  die  Wendung  zur  Tat  verfolgt 
und  als  ideell  vollzogen  festgestellt,  nachdem  wir  weiter  die  Bejahmig  der  Welt 
und  ihrer  Güter  beobachtet  haben,  gehe  ich  hier  auf  den  Erwerbstrieb,  der  ja 
die  wirtschaftliche  Erscheinung  dieser  Tatsachen  ist,  nicht  besonders  ein.  Aber 
ich  möchte  doch,  um  Mißverständnissen  und  Einwendungen  vorzubeugen, 
eins  betonen:  so  irrtümlich  es  wäre  zu  behaupten,  alle  Errungenschaften  des 
neuen  Geistes,  also  auch  der  Erwerbstrieb  seien  heute  bereits  Allgemeingut  des 
ganzen  Volkes,  so  irrig  wäre  andererseits  die  Meinung,  die  ganze  Wandlmig  sei 
nur  Schein  und  ohne  jede  Bedeutung.  Unser  Ausdruck,  die  Wendmig  sei  ideell 
vollzogen,  deutete  an,  daß  sie  durch  die  Tat  und  die  Erziehimg  des  Volkes  erst 
noch  zu  einer  vollen  Wirklichkeit  gemacht  werden  müsse.  Tatsächlich  ist  aber 
in  dieser  Eichtung  schon  viel  geschehen.  Die  ganze  Wandkmg  war  zunächst 
eine  Umstimmmig  in  den  oberen,  leitenden  Schichten  des  Volkes.  Dann  sind 
aber  weitere  Schichten  von  ihr  ergriffen  worden,  und  von  diesen  wird  heute  auch 
der  Eest  mit  fortgerissen.  Ein  mächtiger  Erwerbstrieb  der  türkischen  Bevölke- 
rmig  ist  heute  eine  Tatsache,  wenn  man  auch  hier  und  da  noch  Erscheinmigen 
begegnet,  die  sich  damit  nicht  vertragen  wollen  mid  Überbleibsel  der  überwunde- 
nen Welt  sind. 

Bei  der  Betrachtmig  des  neuen  Staates  wurde  seine  Finanz-  imd  Wirtschafts- 
politik besonders  konstatiert.  Diese  Politik  setzt  bereits  in  der  Kegierungszeit 
Selims  III.  ein,  der  der  erste  Herrscher  des  modernen  Türken tums  ist.  Er 
hatte  versucht  ein  neues  Heer  zu  schaffen,  und  zu  seiner  Versorgung  mühte  er 
sich  die  alten  Geschützfabriken  mid  Werften  wieder  zu  beleben  und  Ordnung 
in  sie  hineinzubringen;  er  gründete  gleichzeitig  Pulver-  mid  Textilfabriken, 
zunächst  lediglich  zu  demselben  Zwecke.  Der  hochbegabte  Herrscher  hat  noch 
mehr  gewollt;  aber  sein  tragischer  Tod  machte  seine  Pläne  zunichte.  Er  kann 
als  der  Begründer  der  türkischen  merkantilistischen  Wirtschaftspolitik  gelten, 
die  freilich  unter  dem  Druck  des  abendländischen  Kapitalismus  keinen  besonderen 
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Erfolg  gehabt  hat  und  später  unter  dem  Einflüsse  der  liberalistiscli-freihändle- 
rischen  Ideen  aufgegeben  wurde. 

Durch  die  Vereinheitlichung  der  Verwaltung,  die  Schaffung  des  neuen  Heeres 
und  die  Verstaatlichung  des  Bildungswesens  erwuchsen  dem  Staate  neue  wirt- 
schaftliche mid  finanzielle  Aufgaben,  zu  deren  Lösung  die  Hebung  des  wirt- 
schaftlichen Lebens  notwendig  war.  Um  diesen  Zweck  zu  erreichen,  bemühte 
sich  nun  der  Staat  einerseits,  die  individuellen,  privaten  und  rechtlichen  Grund- 
lagen einer  leistungsfähigen  Wirtschaft  zu  schaffen  mid  ergriff  er  andererseits 
Maßnahmen,  um  den  Lebensbedingungen  dieser  Wirtschaft  zu  genügen.  Diese 
Politik  kann  man  im  Hatt-i  scher if  von  1839,  im  Hatt-i  hünuijün  von  1856  und 
im  Verfassungsgesetze  von  1876  verfolgen  (s.  wieder  die  Verfassungsgesetze  des 
Osmanischen  Reiches,  übersetzt  von  Fr.  v.  Kraelitz-Greifen hörst).  Diese 
Erlässe  und  dieses  Gesetz  garantieren  die  Sicherheit  der  Person  und  des  Eigen- 
tums; sie  künden  eine  Anzahl  Maßnahmen,  Gesetze  und  Reformen  als  Ein- 
leitung einer  neuen  Steuerpolitik  an,  die  in  der  Abschaffung  des  Verpachtungs- 
systems, der  Einführung  der  direkten  Steuererhebung  und  einer  gerechten  Ver- 
teilung der  Abgaben  besteht.  Das  Verfassungsgesetz  von  1876  gibt  den  Osmanen 
das  Recht  Gesellschaften  (nicht  ,, Vereine",  wie  e?  bei  v.  Kraelitz- Greifen- 
horst heißt)  zu  kaufmännischen,  industriellen  mid  landwirtschaftlichen  Zwecken 
zu  gründen  (§  13).  Das  Handelsgesetz,  das  später  erlassen  wurde,  hat  dann 
das  Handelsgesellschaftswesen  geregelt.  Hiermit  wurde  eine  Institution  ge- 
schaffen, die  in  der  alten  Rechtsordnung  weder  geregelt  noch  überhaupt  vor- 
handen war.  Im  Hatt-i  hümäjan  von  1856  heißt  es:  ,,23.  Banken  und  ähnliche 
Institute  werden  gegründet  werden,  uro  dem  Reiche  Kredit  zu  verschaffen  mid 
das  Münzwesen  zu  verbessern.  Die  notwendigen  Gelder  werden  flüssig  gemacht 
werden,  um  die  Quellen  des  materiellen  Reichtums  Unseres  Reiches  zu  vermehren 
und  durch  Eröffnung  von  Straßen  und  Kanälen,  die  für  die  Versendung  der 
Erzeugnisse  Unserer  Kaiserlichen  Länder  notwendig  sind,  und  durch  Beseitigung 
aller  Hindernisse,  die  einer  Entwicklung  der  Landwirtschaft  und  des  Handels 
entgegen  stehen,  die  allgemeinen  Interessen  in  wirksamster  Weise  zu  fördern." 
Dank  der  Verkehrspolitik  des  Staates  sind  Post-  und  Telegraphenwesen,  ein 
Eisenbahnnetz  und  Schiffahrtsgesellschaften  entstanden.  Der  Staat  hat  auch 
eine  Industriepolitik  getrieben  und  hat  im  Jahre  1329/1913  das  „Provisorische 
Gesetz  zur  Förderung  der  Industrie"  erlassen. 

Aber  sein  Augenmerk  richtete  der  Staat  hauptsächlich,  wie  nicht  anders 
zu  erwarten,  auf  die  Landwirtschaft.  Von  seiner  Agrarpolitik  wollen  wir  folgende 
Punkte  hervorheben.  Sein  erstes  Bestreben  war  die  Rationalisierung  der  Land- 
wirtschaft gewesen.  Darum  hat  er  zuerst  eine  Hochschule  für  Landwirtschaft 
gegründet.  Auch  die  Schaffung  lokaler  landwirtschaftlicher  Schulen  war  geplant; 
dieser  Gedanke  scheiterte  aber  an  den  ununterbrochenen  Kriegen.  In  allen 
Schulen,  elementaren  wie  mittleren,  wurde  obligatorischer  landwirtschaftlicher 
Unterricht  eingeführt.  Das  Landwirtschaftsministeriuni  verteilte  kostenlos 
leichtverständliche  Aufklärmigsschriften  an  die  Bevölkerung.  Der  Staat  führte 
auch  neue  landwirtschaftliche  Maschinen  ein,  schuf  Mustergüter  und  traf  Maß- 
nahmen zur  Pferde-  und  überhaupt  zur  Tierzucht. 
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Auch  das  landwirtschaftliclie  Kreditwesen  wurde  nicht  vernachlässigt- 
Zunächst  wurden  lokale  Kreditinstitute  unter  dem  Namen  „Interessenkassen" 
{menäfi  sandyqlary)  gegründet,  die  aber  später  aufgehoben  und  durch  die  „Agrar- 
bank" {siraat  hanqasy)  ersetzt  wurden.  Letztere  ist  durch  das  provisorische 
Gesetz  von  1330/1914  erweitert  und  neuorganisiert  worden.  Um  die  Besteuerung 
der  Landwirtschaft  zu  reformieren,  das  Steuerverpachtmigssystem  endgültig  zu 
beseitigen  und  das  Steuersystem  auf  gesmide  Grundlagen  zu  stellen,  hat  der 
Staat  auch  geplant,  das  System  der  Katastrierung  zur  Anwendung  zu  bringen. 
Aber  auch  dieser  ja  in  jedem  Falle  sehr  kostspielige  Plan  scheiterte  an  der 
Finanznot  des  Landes. 

Das  alles  hat  indessen  die  türkische  Landwirtschaft  bisher  nicht  zu  heben 
vermocht.  Die  Ursachen  sind  verschieden.  Erstens  sind  die  Maßnahmen  sämt- 
lich noch  nicht  vollständig  durchgeführt  worden.  Zweitens  ist  die  Bevölkerungs- 
zahl im  Verhältnis  zur  Größe  des  Landes  zu  gering  (weswegen  auch  die  Regierung 
während  des  Weltkrieges  eine  Politik  der  Ansiedlung  und  der  inneren  Koloni- 
sation geplant  hat).  Drittens  haben  die  Kriege  immer  wieder  hemmend  gewirkt. 
Endlich  muß  viertens  die  Landwirtschaft  beinahe  ^/g  aller  Staatsausgaben  tragen. 
Der  letzte  Umstand  erklärt  sich  daraus,  daß  das  türkische  Handwerk  in  der  Konkur- 
renz mit  dem  europäischen  Lidustrialismus  untergegangen  ist,  daß  die  Schaffung 
einer  nationalen  Lidustrie  am  Widerstände  der  europäischen  Staaten  scheiterte, 
und  daß  die  Zolleinnahmen  von  diesen  gewaltsam  niedergehalten  wurden. 

Angesichts  dieser  Ursachen  darf  es  als  ungerechtfertigt  und  falsch  bezeich- 
net werden,  wenn  man  die  Türkei  als  das  typische  und  klassische  Land  einer 
schlechten  und  mangelhaften  Rechtspflege  mit  all  ihren  üblen  wirtschaftHchen 
Wirkungen  hinstellt.  Die  Mängel  und  Schäden  der  alten  Rechtspflege  sind 
schon  längst  erkannt  und  teilweise  auch  beseitigt,  der  Erfolg  ist  aber  ausge- 
blieben, aus  den  angegebenen  Gründen,  die  z.  T.  rein  äußere  sind. 

Fassen  wir  das  Gesagte  zusammen,  betrachten  wir  die  Erscheinung  des 
neuen  Staates  von  ihrer  wirtschaftlichen  Seite  und  würdigen  wir  die  ent- 
wicklungsgeschichtliche  Bedeutung  der  Wirtschaftspolitik  des  neuen  Staates, 
so  sehen  wir,  daß  alle  diese  Erscheinungen  die  Bedingungen  darstellen,  unter 
denen  die  türkische  Wirtschaft  ihren  Übergang  zur  Stufe  der  ,, Volkswirt- 
schaft" i)  vollzieht. 

(Vgl.  zu  diesem  mid  dem  vorhergehenden  Kapitel  Abdurrahman  Scheref, 
Tärlch-i  deivlet-i  osmmnjje^,  Bd.  II,  1318,  Schlußkapitel.) 

1)  S.  über  diesen  Begriff  K.  Bücher,  Die  Entstehung  der  Volkswirtschaft, 
I,  1917. 
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III. 

Zweites  Buch. 

Die  nationale  und  die  religiöse  Bewegung. 

Wir  haben  im  ersten  Buche  die  Wandhmg,  die  sich  im  Leben  des  türkischen 
Volkes  vollzogen  hat,  in  ihren  Hauptzügen  verfolgt  und  ihre  Darstellung  bis 
zur  jüngsten  Zeit  fortgeführt.  Dabei  haben  wir  aber  unerwähnt  gelassen,  daß 
sie  sich  nicht  gradlinig  vollzog,  daß  in  ihr  vielmehr  im  Laufe  ihres  Fortschreitens 
eine  Umbiegimg,  eine  Wendung  eintrat,  die,  schon  an  sich  hochwichtig,  in  ihren 
Folgen  entscheidende  Bedeutung  für  die  Kulturbewegung  gewonnen  hat.  Auf 
diese  Wendung  müssen  wir  hier  näher  eingehen. 

Sie  vollzog  sich  zunächst  innerhalb  der  oberen,  gebildeten  Schichten  des 
Volkes.  Deren  Schicksale  haben  stets  die  des  ganzen  Volkes  gebildet  und  bilden 
sie  auch  heute  noch.  Sie  stellten  in  der  alten  Türkei  eine  Einheit  dar,  und  ihre 
jeweilige  geistige,  sittliche  und  religiöse  Beschaffenheit  war  im  Kulturleben 
des  Volkes  entscheidend.  Mit  dem  allgemeinen  Verfall  der  Kultur  waren  freilich 
auch  sie  in  den  Niedergang  gerissen  worden.  Ende  des  18.  und  Anfang  des 
19.  Jahrhimderts  entstand  aber  eine  neue  gebildete  Schicht,  die  sich  von  den 
alten  dadurch  miterschied,  daß  sie  zu  der  alten  osmanisch-islamischen  Bildung 
die  abendländische  hinzuerworben  hatte.  Dank  ihrer  inneren  Überlegenheit, 
die  sie  eben  dem  Besitze  der  doppelten  Bildmig  verdankte,  gelangte  diese  neue 
Schicht,  trotz  großer  Widerstände,  bald  zur  Herrschaft.  Sie  war  imstande, 
die  Lebenskräfte  des  Volkes  von  innen  heraus  organisch  zu  entwickeln  mid 
einen  plötzlichen,  übereilten  und  mmötigen  Bruch  mit  der  Vergangenheit  zu 
verhindern  imd  so  innere  Heibungen  zu  vermeiden.  Darum  weist  die  Wandhmg, 
zu  deren  Trägerin  sich  diese  Schicht  gemacht  hatte,  zmiächst  einen  rein  national- 
islamischen  Charakter  auf  und  erscheint  in  der  Gestalt  einer  Weiterentwicklung 
der  inneren  geistig-moralischen  Kräfte  und  der  Entfaltmig  der  alten  sozialen, 
politischen  und  religiösen  Institutionen  des  Volkes. 

Es  war  nun  selbstverständlich,  daß  die  überragenden  Gestalten  dieser 
Schicht  für  andere  Volkskreise  zu  idealen  Ty|)en  wurden  und  daß  ihre  Bildung 
die  Aufmerksamkeit  auf  die  abendländische  Kultur  lenkte.  Man  erkannte, 
daß  man  aus  eigener  Kraft  allein  nicht  vorwärts  kommen  könne,  daß  man 
vielmehr  bei  den  europäischen  Völkern  in  die  Schule  gehen  müsse.  Dabei  wurde 
die  Erschließung  der  abendländischen  Kultur  allmählich  zur  Hauptsache.  Man 
Stand  einer  scheinbar  in  jeder  Hinsicht  überlegenen  Kultur  gegenüber,  und  viele 
ergaben  sich  ihr  kritiklos.    Beeinflußt  durch  die  abendländischen  Kritiken  an 
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Islp.m  und  Türkentum,  gewannen  sie  die  Überzeugung,  daß  man  die  eigene 
Kultur  vollständig  aufgeben  und  in  der  abendländischen  aufgehen  müsse.  So 
trat  in  der  Richtung  des  0  k  z  i  d  e  n  t  a  1  i  s  m  u  s ,  die  uns  sogleich  noch  näher  be- 
schäftigen wird,  die  erwähnte  Wendung  ein.  Diese  brachte  eine  Kulturkrisis 
im  Türkentum  hervor,  bewirkte  dann  aber  in  der  Folge  als  Reaktion  dagegen 
die  Entstehung  des  Nationalismus  und  der  Reformation. 

Diese  kritische  Wendung  im  Okzidentahsmus  und  ihre  Folgen,  der  Natio- 
nalismus mid  die  Reformation,  sollen  in  diesem  zweiten  Buche  behandelt  werden. 


I.  Abschnitt. 
Der  Okzidentalismus  und  die  geistige  Zerklüftung. 

Wir  nennen  die  Geistesrichtung,  die  durch  die  soeben  geschilderte  Wendung 
entstand  und  bis  zum  Auftreten  des  Nationalismus  die  ganze  Kulturbewegung 
in  sich  aufnahm,  nach  ihrer  Haupttendenz  „Okzidentalismus",  wie  wir  denn 
auch  bereits  in  der  Einleitung  und  im  ersten  Buch  von  ,, Okzidentalismus"  und 
„Okzidentalisten"  gesprochen  haben.  Einen  genau  entsprechenden  einheitlichen 
Begriff  gibt  es  im  Türkischen  nicht.  Man  gebraucht  hier  dafür  die  Ausdrücke 
aivrupalylaschnaq  („Europäisierung")  oder  garhhjlasckmaq  (,,Verwestlichmig") 
im  allgemein-kulturellen  und  fanftmaldschyhjq  im  politisch-rechtlichen  Sinne 
(von  tanziniät  „Reformgesetzgebung";  —  diesen  Ausdruck  haben  die  Nationa- 
listen geprägt,  die  ihn  aber  auch  im  allgemein-kulturellen  Sinne  gebrauchen). 
Es  kommen  auch  andere  Ausdrücke  vor  wie  garbdschylar  („Westler",  „Anhänger 
der  westlichen  Kultur")  und  garhdschylyq  („Westlertum").  Wir  gebrauchen  in 
dieser  Arbeit  also  den  Ausdruck  „Okzidentahsmus". 

Diese  Erscheinimg  erinnert  uns  übrigens  an  den  abendländischen  Humanis- 
mus, mit  dem  sie  allerlei  Züge  gemeinsam  hat,  wie  sie  auch  ungefähr  dieselbe 
kulturelle  Stelkmg  in  der  türkischen  Geschichte  einnimmt,  wie  der  Humanismus 
in  der  des  Abendlandes.  Auf  diese  Analogien  kann  ich  hier  aber  nicht  weiter 
eingehen. 

Der  kulturelle  Drang  nach  dem  Westen  ist  im  osmanischen  Türkentum  alt. 
Der  türkische  Historiker  Ahmed  Refiq  pflegt  in  seinen  Vorlesungen  an  der 
Stambuler  Universität  die  Europäisierungsbestrebungen  bis  auf  die  erste  Hälfte 
des  18.  Jahrhunderts  zurückzuführen.  Man  dürfte  aber  noch  weiter  zurückgehen 
und  die  Behauptung  aufstellen  können,  daß  der  Versuch  einer  Versöhnung  der 
östhchen  Kultur  mit  der  westhchen  schon  ein  Zweck  der  Politik  Mohammeds  II. 
nach  der  Eroberung  von  Konstantinopel  gewesen  ist.  Seinen  Feldzug  nach 
Süditalien  wird  man  kaum  als  ein  rein  militärisches  Unternehmen  ansehen 
dürfen.  „Die  Vereinigung  des  Islams  mit  der  Menschheit  war  deine  Absicht", 
sagt  Hamid  in  seiner  Hymne  an  Mohammed  den  Eroberer^).  Der  geeignete 

1)  S.  Merqad-i  fäiichi  ziäret  („Besuch  am  Grabe  des  Eroberers")  in  „Ilhäm-i  watan", 
S.  53—58. 
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Zeitpunkt  für  ein  derartiges  Beginnen  war  aber  damals  offenbar  noch  nicht 
gegeben.  Erst  am  Anfang  des  19.  Jahrhunderts  sehen  wir  tatsächlich  Annähe- 
rungsversuche der  Türken  an  die  Zivilisation  des  Westens,  die  einerseits  von 
außen  her  veranlaßt,  andererseits  aber  im  Innern  gefordert  und  begünstigt 
wurden.  Da  aber  bei  diesen  Versuchen  der  Annähermig,  Versöhnimg  und  Ent- 
lehnung das  Türkentum  zunächst  seine  kulturelle  Selbständigkeit  bewahrte, 
so  kann  hier  noch  nicht  von  Okzidentalismus  die  Rede  sein.  Dieser  beginnt  viel- 
mehr erst  da,  wo  eine  kulturelle  Selbstentäußerung  und  Selbstverleugnmig 
aufkommen  mid  die  völlige  Europäisierung  zum  Kulturideale  wird.  Wie  sieht 
nun  der  Okzidentalismus  aus  ? 

Er  ist  zunächst  eine  Kunstrichtung  in  der  Dichtung.  Wir  haben  in  der 
Einleitung  festgestellt,  daß  die  Dichtung  die  Schöpferin  der  neuen  Welt  gewesen 
ist.  Wir  haben  weiter  festgestellt,  daß  der  größte  türkische  Dichter  der  Neuzeit, 
Hamid,  der  bis  zur  vollen  Herrschaft  der  okzidentalistischen  Richtung  die 
Kunst  und  Kunstauffassmig  der  Türkei  beherrschte,  ebenso  wie  die  Dichterschar 
um  ihn  herum,  von  der  abendländischen  Romantik  beeinflußt  war.  Zur  Zeit  des 
Aufkommens  des  Okzidentalismus  war  aber  in  Europa  das  philosophisch-roman- 
tische Zeitalter  überwunden,  Naturwissenschaft  und  Materialismus  herrschten 
in  der  Weltanschauung,  und  Realismus  mid  Naturalismus  in  der  Kunst.  Der 
große  synthetische  Einheitswille  des  philosophisch-romantischen  Zeitalters  war 
von  dem  geistigen  Atomismus  im  gesamten  Kulturleben  des  Westens  abgelöst, 
und  infolgedessen  stand  die  atomistische  Kunstauffassung  des  ,,L'art  pour 
l'art"  in  hohen  Ehren.  Der  Okzidentalismus,  der  in  allen  Schöpfimgen  des 
Westens  die  ewige  AVahrheit  erblicken  zu  müssen  glaubt,  verwarf  demgemäß 
die  Romantik  und  mit  ihr  Hamid  und  seine  Kunstauffassung,  teilweise  freilich 
ohne  sich  dessen  bewußt  zu  sein,  denn  der  Künstler  Hamid  schien  den  Ok- 
zidentalisten  ihre  eigene  Kunstauffassmig  zu  bestätigen.  Die  moralische  Größe 
und  die  Kulturmission  Hamids  blieben  ihnen  aber  verborgen.  Sie  sahen  in 
den  Dichtungen  Ziä  Paschas  (s.  unten  S.  43  f.)  und  Kemals,  die  Hamid 
sehr  nahe  stehen,  einen  sozialen  Zweck,  einen  künstlerischen  Utilitarismus, 
der  an  die  Stelle  der  religiösen  und  mystischen  Zwecke  der  alt-osmanischen 
Dichtung  getreten  sei.  ,,Die  Verfolgung  der  sittlichen  Zwecke  in  der  Kunst  ist 
nicht  ein  Produkt  des  eigenen  Denkens,  der  eigenen  Gesinnimg  der  türkischen 
Dichter,  sondern  ein  Einfluß  des  Westens"  (!)^).  Die  historischen  Traditionen 
der  türkischen  Dichtung,  ihre  großen  Kulturaufgaben,  die  Hamid  mit  der 
Forderung  der  Autonomie  der  Kunst  in  genialer  Weise  zu  vereinigen  verstanden 
hatte,  wurden  aufgegeben.  Die  Dichtkunst  verzichtete  nicht  nur  auf  eine  Ein- 
wirkung auf  das  Kulturleben  des  Volkes,  sondern  sie  löste  jede  Verbindmig  mit 
ihm.  Die  alte  arabisch-persische  Denkungsart  der  Dichtung  Avurde  mit  der 
abendländischen,  insonderheit  französischen  vertauscht^).  Die  Dichtung  war  nun 


^)  So  Schehtäbeddin  Sülejman  in  Tärleh-i  edehijjät-i'osmänijje  („Geschichte  der 
osmanischen  Literatur"),  1328,  S.  275 — 279,  einem  für  den  Unterricht  in  den  mittleren 
[I'dädie)  Schulen  bestimmten  Lchrbuche! 

2)     Von   einer  ausschließlichen  ,,Franzööelei",   wie   Martin   Hartmann   und   andere 
Deutsche  sie  behauptet  haben,  kaiui  aber  nicht  ohne  weiteres  geredet   werden,   denn  die 
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nicht  mehr,  wie  noch  bei  Hamid  und  seinen  Jüngern,  nur  derForm  nach  neu, 
und  zwar  im  wesentlichen  europäisch,  sondern  auch  dem  Inhalte  nach:  man 
dachte  fühlte  und  schrieb  nun  europäisch.  Das  europäische  oder  europäisierte 
Leben  'lieferte  auch  die  Stoffe  für  die  Dichtung.  Man  hätte  am  liebsten  wohl 
auch  in  einer  europäischen,  z.  B.  der  französischen,  Sprache  geschrieben;  das 
tat  man  aber  schließlich  doch  nicht.  Dafür  gestaltete  man  aber  die  Sprache  so, 
daß  sie  die  westlichen  Vorstellungen,  Anschauungen  und  Lebensformen  zu 
schildern  imstande  war.  Sie  wurde  dadurch  zwar  einfacher,  elastischer  und  freier ; 
aber  für  das  Volk  Wieb  sie  genau  so  unverständlich  wie  die  alte  von  persischen 
und  arabischen  Elementen  überhäufte  Sprache. 

Dieser  Okzidentalismus  in  der  Kunst  dehnte  sich  allmählich  auf  alle  Gebiete 
aus,  und  die  ganze  Kulturbewegung  nahm  einen  okzidentalistischeu  Kurs. 
Damit  wurde  die  Wandlung,  die  wir  im  ersten  Buch  verfolgten,  imterbrochen. 
Das  neue  Welt-  mid  Lebensgefühl,  aus  dem  die  hohe  Wertmig  des  Menschen  und 
der  Vernunft  und  das  neue  Weltverhalten  entsprangen,  fehlt  den  Okzidentalisten. 
Im  Abendlande  des  19.  Jahrhunderts  konnten  sie  es  nicht  vorfinden.  Sie  standen 
zwar  auch  unter  dem  Einflüsse  der  europäischen  Aufklärung,  aber  die  materia- 
listisch-positivistische  Gegenwart  blieb  doch  für  sie  ausschlaggebend.  Bei 
einem  Teil  der  Okzidentalisten  begegnet  man  einem  trivialen  Optimismus  mit 
einer  auf  niedrigen  Genuß  gerichteten  Weltbejahung,  beide  gesteigert  durch 
einen  oberflächlichen  Materialismus  und  einen  scharfen,  raffinierten  Intellektua- 
Hsmus.  Bei  den  anderen  beobachtet  man  einen  Kückfall  in  Pessimismus  und 
Weltmüdigkeit.  Man  könnte  geneigt  sein,  die  Einflüsse  der  Philosophie  Schopen  - 
hauers,  die  Buddha  Verehrung  (die  wir,  wie  schon  erwähnt,  z.  B.  auch  bei  Fi  kr  et 
finden)  und  die  Wirkungen  der  inneren  und  äußeren  politischen  Lage  der  Türkei 
als  Ursachen  dieses  Rückfalls  aufzuführen.  Aber  im  großen  und  ganzen  hat  der 
Pessismismus,  den  wir  —  im  Gegensatze  zu  der  uns  aus  dem  ersten  Buche  be- 
kannten Arbeitsfreudigkeit  und  Tatenlust  —  bei  den  OkzidentaHsten  finden 
und  der  dem  Okzidentalismus  fast  ausnahmslos  eigen  ist,  andere  Ursachen.  Die 
Okzidentalisten  wollen  nämlich  nicht  nur  wie  die  Europäer  denken  mid  fühlen, 
sondern  auch  leben.  Dazu  ist  aber  ihre  eigene  Welt  nicht  besonders  geeignet; 
entweder  fehlen  ihnen  die  materiellen  Voraussetzungen  eines  solchen  Lebens, 
oder  die  ethischen,  religiösen  und  sozialen  Anschauungen  ihrer  Umwelt  bilden 
Hindernisse  dazu.  So  ist  ihr  Pessimismus  größtenteils  der  Ausdruck  des  Miß- 
muts, der  aus  unbefriedigter  Genußsucht  entsteht.  Ihre  rücksichtslosen  Neue- 
rungsversuche, ihr  Vandalismus  an  den  religiösen  und  nationalen  Kulturgütern 
des  Volkes  und  ihre  Zerstörung  der  übernommenen  sittlichen  und  historischen 
Werte  wurzeln  auch  darin.  Ihre  Handlungsweise  ist  die  geistig,  sitthch  und  kul- 
turell haltlos  gewordner,  entwurzelter  Menschen. 

Okzidentalisten  sind  vielleicht  von  den  Engländern  und  den  Deutschen  ebenso  stark 
beeinflußt  worden  wie  von  den  Franzosen.  Der  englische  Darwinismus,  die  deutsche 
Reformation  L  u  t  h  e  r  s ,  die  englische  Bildung  der  türkischen  Marineoffiziere,  die  deutsche 
Bildung  der  Offiziere  des  Landheeres  usf.  diirfen  jedenfalls  nicht  außer  acht  gelassen 
werden.  Die  Franzosen  waren  in  vielen  Fällen  nur  Vermittler,  und  sicherlich  keine 
schlechten. 
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Auch  in  der  Auffassung  des  Individuums  und  der  Gemeinschaft  bildet 
der  Okzidentalismus  einen  Gegensatz  zu  der  älteren  Entwicklung.  Die  soziale 
Weltanschauung  des  Islams,  die  Kemal  und  Hamid  beherrschte,  ist  ihm 
verloren  gegangen.  An  die  Stelle  der  sozialen  Gesinnung  ist  bei  ihm  ein  egoisti- 
scher Individualismus,  an  die  des  nationalen  Gefühls  ein  Kosmopolitismus 
getreten.  Selbst  bei  einem  Manne  wie  Fi  kr  et  lesen  wir:  „Die  Erde  ist  mein 
Vaterland,  das  Menschengeschlecht  meine  Nation"  (Halüqun  defteri,  Halüqun 
ämentüsü).  Allein  in  dem  Bekenntnis  zu  diesem  Satze  im  Kredo  Halüqs  besteht 
nach  Fi  kr  et  das  Menschentum. 

Aus  dem  bisher  Gesagten  kann  man  schließen,  wie  die  Okzidentalisten 
über  die  Religion  denken:  sie  sind  grundsätzlich  gegen  jede  Religion,  sie  denken 
naturwissenschaftlich  und  bekämpfen  infolgedessen  auch  die  Religion  ihres 
Volkes.  Sie  haben  sich  die  Anschuldigmigen  des  Islams  seitens  des  Abendlandes 
angeeignet,  behaupten,  daß  der  Islam  schuld  am  Verfall  des  Türkentums  sei 
und  suchen  ihn  deshalb  mit  allen  Mitteln  zu  stürzen.  Sie  haben  sogar  versucht, 
weltliche  Schulen  ohne  Religionsunterricht  zu  gründen,  natürlich  vergebens! 

In  der  Frauenfrage  legen  die  Okzidentalisten  einen  Radikalismus  an  den 
Tag,  den  man  kaum  begreifen  kann,  wenn  man  ihre  letzten  Beweggründe  nicht 
kennt.  Die  völlige  Europäisierung  der  türkischen  Frau  ist  die  Losmig.  Man 
verfolgt  eifrig  die  Frauenbewegung  in  Europa  und  eignete  sich  die  dortigen  Lö- 
sungen der  Frauenfrage  buchstäblich  an,  ohne  einzusehen,  daß  die  Voraus- 
setzungen dieser  Lösungen  in  der  Türkei  noch  vollständig  fehlen. 

Diese  Kritiklosigkeit  und  ungeschichtliche  Denlaveise  zeigt  der  Okziden- 
talismus auch  in  der  Staatsauffassung,  der  Politik  und  der  Vv^irtschaftspolitik. 
Er  steht  erstens  unter  dem  Einflüsse  der  französischen  Revolution,  zweitens 
unter  dem  des  politischen  Liberalismus:  er  übernimmt  die  staatsfeindliche 
Gesinnung  der  französischen  Revolution  und  huldigt  den  politischen  Grund- 
sätzen des  Liberalismus,  begeistert  sich  sogar  für  die  republikanische  Staats- 
form. Der  alte  patriarchalische  Staatsgedanke  der  Türken  wurde  also  aufgegeben. 
Selbst  der  Nationalist  Ziä  Gök-Alp  nennt  den  Staat  „eine  Gesetzesmaschine" 
{Türk  jurdu,  IL  Jahrg.,  Nr.  23,  1329,  S.  803).  Mit  der  Aufgabe  des  alten  Staats- 
gedankens begnügte  man  sich  aber  nicht,  die  Nachahmungssucht  ging  noch  weiter. 
Ohne  Bedenken  führte  der  Okzidentalismus  den  Parlamentarismus  in  übertrie- 
benster Form  ein,  und  damit  die  Parteiherrschaft,  die  mit  diesem  verbunden  ist. 

Entsprechend  verfuhr  der  Okzidentalismus  in  der  Wirtschaftspolitik.  Er 
brachte  hier  das  Hauptprinzip  des  wirtschaftlichen  Liberalismus,  das  Prinzip 
des  ,,Laisser  faire,  laisser  aller",  zur  Geltimg  und  gab  die  notwendige  und  einzig 
mögliche  Wirtschaftspolitik  des  neuen  Staates,  die  merkantilistische,  auf.  Er 
sah  die  türkischen  Gewerbe  schutzlos  untergehen  und  die  Gewerbetreibenden 
sich  in  die  Verkäufer  der  europäischen  Waren  verwandeln,  tat  aber  nichts  da- 
gegen. Der  ehemalige  Abgeordnete  und  Finanzminister  Dschäwid  Bej,  ein 
Schüler  des  französischen  liberalistischen  Nationalökonomen  Paul  Leroy 
Beaulieu,  hat  den  Merkantilismus  bekämpft  und  die  Grundsätze  vertreten, 
,,der  Staat  sei  kein  Unternehmer",  „jedes  Volk  werde  in  einer  arbeitsteiligen 
Weltwirtschaft  die  ihm  gebührende  Stellung  einnehmen",  „durch  Zwangsmaß- 
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nahmen  lasse  sich  im  Wirtschaftsleben  nichts  erreichen;  dieses  reguliere  sich 
selbst,  indem  es  den  Naturgesetzen  folge"  (nach  Notizen,  die  ich  mir  aus  den 
parlamentarischen  Reden  Dschäwids  gemacht  habe).  Das  war  natürlich  für 
die  neue  "Wirtschaft,  die  sich  noch,  im  Stadium  des  Übergangs  befand,  höchst 
verhängnisvoll,  weil  völlig  gleichbedeutend  mit  ihrer  Auslieferung  an  den  abend- 
ländischen Kapitalismus.  Und  während  die  Balkanvölker  dank  einer  nach  allen 
Seiten  hin  wirksamen  schützenden  und  erziehenden  Politik  ihre  Wirtschaft  zu 
heben  vermochten,  wurde  die  türkische  Wirtschaft  ein  Opfer  des  Dogmatismus. 

Diese  knappe  Darstellung  des  Okzidentalismus  möge  genügen,  uns  ein 
Bild  von  der  Wendung  zu  geben,  durch  die  unsere  Kulturbewegung  jäh  unter- 
brochen wurde.  Nötig  scheinen  mir  aber  noch  einige  Worte  über  die  Okziden- 
talisten  im  allgemeinen.  Es  wäre  falsch  zu  behaupten,  daß  ihnen  der  gute 
Wille,  die  reine  Gesinnung  überhaupt  gefehlt  hätten.  Unter  ihnen  finden  sich 
Männer  von  ehrlichster  Überzeugmig  und  höchster  Sittlichkeit,  so,  um  nur  ein 
Beispiel  zu  nennen,  Tewfiq  Fikret.  Ja,  der  Okzidentalismus  ist  eine  Geistes- 
richtung, an  der  im  Gnmde  mehr  oder  weniger  jeder  Türke  beteiligt  war.  Er 
ist  nicht  so  einheitlich,  wie  man  nach  den  obigen  Ausführungen,  die  nur  eine 
Abstraktion  von  ihm  darstellen  sollten,  etwa  glauben  könnte.  Nein,  er  ist 
vielmehr  ein  tausendköpfiges  Monstrum.  Er  steht  einer  komplizierten  und 
scheinbar  in  jeder  Hinsicht  überlegenen  Welt  ohne  jede  Originalität,  ohne  jeden 
Wertmaßstab  gegenüber,  da  er  die  eigene  Kultur  aufgegeben  hat.  Auf  diese 
Weise  fehlt  ihm  jede  Einheit  und  innere  Sicherheit.  Er  liegt  im  Banne  des 
Abendlandes  der  zweiten  Hälfte  des  19.  Jahrhunderts.  Dessen  Signatur  sind 
aber  Zersplitterung,  weit  auseinandergehende  geistige  Strömungen,  Probleme 
und  Kämpfe.  Dieses  Durcheinander  verwirrt  nun  auch  die  Seele  der  Okziden- 
talisten.  Soziale,  ethische,  mid  politische  Ideen  verschiedenster  Art  haben 
unter  ihnen  Anhänger.  Z.  B.  treten  Bacon,  Hume,  Descartes,  Leibniz, 
Kant,  Darwin,  Comte,  Spencer,  Schopenhauer,  Nietzsche,  Haeckel 
(dessen  ,,Welträtser'  auch  ins  Türkische  übersetzt  worden  sind!),  Bergson 
u.  a.  nebeneinander  in  der  Literatur  auf.  Das  bedeutet  natürlich  eine  völlige 
Anarchie  im  Geistesleben. 

Bei  der  fortschreitenden  Entwertmig  aller  Werte  machten  sich  mehr  und 
mehr  sittliche  Haltlosigkeit,  religiöse  Gleichgültigkeit  imd  politische  Interesse- 
losigkeit auch  beim  Volke  bemerkbar.  Dieses  stand  aber  prinzipiell  dem  Ok- 
zidentalismus ablehnend  gegenüber,  eine  tiefe  Kluft  trennte  es  von  ihm.  Seine 
Unzufriedenheit  verwandelte  sich  durch  die  rücksichtslose  Haltung  der  Lehrer, 
Beamten  mid  Offiziere  schließlich  in  Empörung.  Dazu  öffneten  der  Ausgang 
des  Balkankrieges  mid  die  zunehmende  Verelendung  des  Landes  vielen  über 
den  wahren  Wert  des  Okzidentalismus  die  Augen.  Wenn  dieser  also  auch  auf 
dem  Gebiete  der  Wissenschaft  manches  geleistet  und  vor  allem  die  europäische 
Zivilisation  in  der  Türkei  genauer  bekannt  gemacht  hat,  so  sind  doch  sein  letztes 
Ergebnis  wirtschaftlich-politische  Anarchie  und  geistige  Zerklüftung. 

Das  Ende  des  Okzidentalismus  nahte  schließlich,  neue  Kräfte  regten  sich. 
Es  herrschte  zwar  eine  tief  bedrückte,  jedoch  zugleich  auch  erwartungsvolle 
Stimmimg  im  türkischen  Volke  und  hauptsächlich  unter  den  Gebildeten. 
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IL  Abschnitt. 

Die  nationale  Frage. 

Erstes  Kapitel. 
Der  türkische  Nationalismus. 

Die  Allgriffe,  die  das  Westlertum  gegen  die  Religon  gerichtet  hatte,  hatten 
natürlich  eine  Verteidigung  ausgelöst.  Bei  diesen  scharfen  Auseinandersetzungen 
stellte  sich  nun  aber,  wie  schon  oben  erwähnt,  heraus,  daß  die  angegriffene 
Keligion  tatsächlich  eine  Entartung  des  wahren  Islams  war  imd  daher  nicht 
mit  ihm  identifiziert  werden  durfte.  Vieles,  das  bis  jetzt  als  heiliger  Bestandteil 
der  Religion  gegolten  hatte,  stellte  sich  als  Aberglaube,  als  unislamisch  und  als 
Ketzerei  heraus.  Diese  Auseinandersetzungen  haben  natürlich  zimächst  nur 
einen  rein  kritischen  und  zersetzenden  Charakter  gehabt.  Auf  diese  Weise  wurde 
aber  die  Grundlage  des  gesamten  Kulturlebens,  das  nun  einmal  bei  den  Türken 
auf  der  Religion  beruht,  völlig  erschüttert. 

Dazu  kam  ein  weiteres.  Die  "Westler  hatten  den  naiven  Glauben  gehabt 
und  auch  im  Volke  verbreitet,  die  Europäisierung  sei  die  einzige  Rettungs- 
möglichkeit für  die  Türkei,  sie  allein  könne  die  europäische  Politik  den  Türken 
günstig  stimmen.  Der  italienische  Krieg  und  der  Balkankrieg  mit  allen  ihren 
Folgen  und  Nebenumständen  hatten  aber  diesen  Glauben  jäh  vernichtet  und 
alle  Hoffnungen,  die  man  damit  verknüpft  hatte,  zuschanden  gemacht.  Die 
Haltung  der  nichtmohammedanischen  Osmanen,  wie  auch  der  mohammeda- 
nischen Araber,  die  gerade  während  des  Balkankiieges  mit  ihren  nationalisti- 
schen Autonomiefordermigen  an  die  Türken  herangetreten  waren,  hatte  die 
Enttäuschung  bis  zum  Übermaß  gesteigert.  Die  Türken  fühlten  sich  von  allen 
verlassen.  Am  schwersten  aber  bedrückte  sie  die  Tatsache,  die  ihnen  eben  jetzt 
zum  Bewußtsein  kam,  daß  sie  sich  selbst  verlassen  hatten,  sich  selbst  untreu 
geworden  waren.  In  diesem  Augenblicke  trat  der  Nationalismus  auf.  Er 
verkündete  seine  nationalen,  sozialen,  politischen  und  religiösen  Ideale  mid 
übernahm  die  große  geschichtliche  Aufgabe,  die  zerstörte  Einheit  der  Nation 
wieder  herzustellen. 

Wie  alle  historischen  Erscheimmgen,  war  auch  der  türkische  Nationalismus 
schon  lange  vorbereitet  gewesen.  Schon  ehe  den  Türken  das  Nationalbewußtsein 
in  voller  Klarheit  aufging,  war  bei  ihnen  der  Nationalismus  da.  Bereits  Nämuq 
Kemal  spricht  stolz  von  dem  ,, edlen  Geschlechte  der  Osmanen"  (s.  oben  S.  25). 
Das  19.  Jahrhmidert  machte  den  Türken  ihre  frühere  und  ihre  gegenwärtige 
Weltstellung  klar;  sie  erkannten  nun,  was  sie  gewesen  und  was  sie  heute  waren. 
Der  Kampf  Europas  gegen  das  Osmanische  Reich  stärkte  das  Selbstbewußtsein 
des  Volkes,  und  die  fast  völlige  Isolierung  des  Türkentums  innerhalb  des  Os- 
manischen  Reiches  und  der  islamischen  Welt  steigerte  es  dermaßen,  daß  es 
schließlich  zum  Hauptfaktor  im  Leben  des  Volkes  wurde. 

Das  Nationale  im  Leben,  in  der  Sprache  und  in  der  Literatur  war  bereits 
mindestens  zwei  Jahrzehnte  vor  dem  eigentlichen  Auftreten  des  Nationalisnms 
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betont  worden.  Diese  Behauptung  zu  beweisen  genügt  ein  Hinweis  auf  die 
Wirksamkeit  Ziä  Paschas  (1829/30 — 1888)  und  Schemseddin  Sämis 
(1850 — 1904),  des  größten  türkischen  Lexikographen  der  Neuzeit. 

Beide  gehören  der  Ke  mal -Hamid -Periode  der  modernen  türkischen 
Dichtung  an.  Wie  Hamid,  war  auch  Ziä  Pascha  von  der  europäischen  Roman- 
tik beeinflußt.  Als  Romantiker  richtete  er,  ebenso  wie  Hamid,  die  Blicke  auf 
die  Vergangenheit  des  Islams  und  des  Türkentums  (wie  die  europäischen  Roman- 
tiker auf  das  Mittelalter  und  die  Antike).  So  veröffentlichte  er  von  Viardots 
,,Histoire  des  Arabes  et  des  Maures  d'Espagne"  eine  Übersetzung,  die  Hamid 
dann  seinem  Drama  ,,Täriq''  zugrunde  gelegt  hat.  Ziä  Pascha  hat  nun  aber 
als  Romantiker,  wieder  ebenso  wie  Hamid,  auch  Interesse  für  das  Völkische 
und  Nationale.  Hamid  machte  das  alte  national-türkische  Versschema  der 
Silbenzählung  in  der  neuen  Kunstdichtung  heimisch  (s.  Fischer-Muhieddin, 
Anthologie,  Einleitung  5  und  schon  oben  S.  8).  Ziä  Pascha  wollte  noch  mehr, 
wie  sein  Aufsatz  „Dichtmig  und  Stil"  zeigt.  Er  stellt  darin  fest,  daß  ,,die  Dich- 
tung in  jedem  Volke  der  Natur  gemäß  ist  und  alle  Völker  der  Erde  ihre  eigene 
und  ihnen  eigentümliche  Dichtmig  haben"  und  wirft  dann,  offenbar  zum  ersten 
Male  unter  den  Türken,  die  Frage  auf:  „Was  ist  denn  wohl  die  Dichtung  der 
Osmanen?  —  Die  Werke,  die  Diwane  Nedschätls,  Bäqls,  Nef'Is?  oder  die 
Lieder  Nedims  und  Wäsifs  ?"  Mit  erstamilicher  Kühnheit  gibt  er  die  Antwort: 
,,Nein!  nichts  von  alledem  ist  osmanische  Dichtung".  ,,Die  alten  Dichter  haben 
nicht  nur  die  Form  und  den  Stil  der  Araber  und  Perser,  sondern  auch  ihre  Vor- 
stellungen und  Begriffe  nachgeahmt,  und  das  haben  sie  als  Bildung  angesehen." 
Er  macht  den  alten  Dichtern  den  Vorwurf,  sie  hätten  sich  nicht  gefragt,  ob 
denn  die  Nation,  der  sie  angehören,  eine  eigene  Sprache  und  Dichtung  habe 
und  ob  deren  Verbesserung  möglich  sei.  Nachdem  er  darauf  vom  national- 
türkischen Standpunkte  aus  den  traurigen  Zustand  der  Dichtkunst  geschildert, 
ruft  er  aus:  ,,Wehe,  wehe  ims!  Demnach  hat  also  unsere  Nation  weder  eine 
natürliche  Dichtvmg  noch  einen  natürlichen  Stil?",  um  jedoch  sofort  zu  be- 
tonen: ,,Doch!  Unsere  natürliche  Dichtung  und  miser  natürlicher  Stil  le- 
ben noch  in  der  Bevölkerung  der  (anatolischen)  Provinzen  und  in  der  Be- 
völkermig  Stambuls".  Nach  ihm  besteht  ,,die  türkische  Dichtung  in  den  Volks- 
liedern mid  sonstigen  Volksdichtungen,  die  unter  verschiedenen  Namen  bekannt 
sind".  Als  Muster  des  natürlichen  türkischen  Stils  nennt  er  ,,den  Stil  des  be- 
rühmten 'Asym,  des  Übersetzers  des  Qüinäs".  Er  verlangt  ,, einen  nationalen 
Stil"  und,  um  dem  bestehenden  Übelstande  ein  Ende  zu  machen,  die 
Befolgung  der  ,,Natur"i).  Die  Nationalisten  haben  später  in  den  „GendscJi 
qalemler"^)  in  sprachlich-stilistischer  Hinsicht  nicht  mehr  und  nicht  weniger 
verlangt  und  stehen  offenbar  auch  unter  dem  Einflüsse  der  Ideen  Ziä 
Paschas^). 


^)  Dieser  Aufsatz  Ziä  Paschas  ist  jetzt  bequem  zugänglich  in  der  Qyruat-i  edebijje, 
Teil  II,  1330,  S.  36—42. 

2)  S.  Anthologie  Fischer-Muhieddin,  Einleitung,  S.  9. 

^)  Die  der  oben  S.  38,  Anm.  1  erwähnte  okzidentalistische  Literarhistoriker 
Schehäbeddin    Sülcjman,  TärlcJi,  S.  277,  als  le'assub  „Fanatismus"  bezeichnet! 
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Schemseddin  Sämi  geht  noch  weiter.  Während  Ziä  Pascha  als  Roman- 
tiker das  Völkisch-Nationale  und  miter  dem  Einflüsse  Rousseau s,  dessen 
„Emile"  er  ins  Türkische  übersetzt  hat,  das  „Natürliche"  und  die  ,, Natur"  betont, 
tritt  bei  Sämi  die  Idee  der  Nationalität  (qmvmijjet)  und  der  Rassengemeinschaft 
(dschinsijjet)  in  aller  Klarheit  und  Bestimmtheit  auf.  In  seinem  Aufsatze  „Unsere 
Sprache  und  Literatur"  nennt  er  die  ,, Nationalität"  mid  die  Rasse,  ihre  Güter 
imd  ihre  Angelegenheiten  ,, teuer  imd  heilig"  rmd  erinnert  seine  Mitwelt  an  die 
Rechte  des  Volkes,  der  Nationalität  mid  der  Rasse.  Er  hebt  darin  die  Bedeutung 
der  Sprache  im  politischen  und  geistigen  Dasein  der  Völker  und  Nationen 
hervor  mid  stellt  fest,  daß  die  Türken  ihre  nationale  Sprache  vernachlässigt 
haben.  Die  Literatur,  so  sagt  er,  ist  an  die  vom  Volke  gesprochene  Sprache 
gebunden.  Sie  kann  an  ihr  Verbesserungen  und  künstlerische  Umgestaltungen 
vornehmen,  aber  sie  darf  sich  nicht  über  ihre  Grenzen  hinwegsetzen.  Er  stellt 
weiter  fest,  daß  die  alte  türkische  Literatur  diesen  Grundsatz  nicht  beachtet 
habe  und  deswegen  auch  von  der  türkischen  Sprache  nicht  getragen  sei.  Auch 
die  moderne  Dichtung  sei  mit  diesem  Mangel  behaftet.  Die  Sprache  der  alten 
wie  der  neuen  Dichtung  ist  nach  ihm  eine  ,,rein  künstliche".  Am  Schlüsse  des 
Aufsatzes  sagt  er  wörtlich:  ,, Unsere  Sprache  ist  sehr  schön,  ja,  es  wäre  keine 
Übertreibung,  wenn  wir  sagen  würden:  die  schönste  Sprache  der  Welt.  Sie  ist 
ebenso  leicht  wie  schön.  Aber  unsere  Literatur  steht  nicht  auf  der  gleichen 
Höhe,  sondern  ist  sehr  weit  zurück.  Sie  hat  einen  falschen  Weg  eingeschlagen". 
,, Unsere  Literatur  ist  verbessermigs-  und  fortschrittsbedürftig.  Mit  anderen 
Worten :  sie  ist  umzubilden  und  zu  erneuern,  indem  man  ihr  die  von  den  Türken 
gesprochene  Sprache  zugrunde  legt.  Ein  Unrecht  tmi  die,  welche  das  Gegenteil 
erstreben  und  sich  bemühen  das  Alte  zu  erhalten"^). 

In  dem  Vorwort,  das  Sämi  zu  seinem  „Qämüs-i  tiirJxt'  geschrieben  hat, 
entwickelt  er  seine  Gedanken  weiter.  Er  konstatiert  darin  das  Fehlen  eines  voll- 
kommenen türkischen  Wörterbuches  und  einer  vollkommenen  türkischen 
Grammatik  und  betont  die  Nachteile  davon.  Er  hebt  ferner  hervor,  daß  das 
Türkische  eine  turanische  Sprache  ist,  daß  die  Türksprachen  eine  Einheit  aufweisen, 
daß  aber  das  Ost-  und  das  West-Türkische  im  Laufe  der  Zeit  ihre  Verbindung 
verloren  haben,  so  daß  anstatt  Annäherung  und  Einigung  Entfernung  und  Aus- 
einandergehen eingetreten  sind.  Er  bemerlct  weiter:  Das  Westtürkische,  d.  h. 
das  Osmanisch-Türkische,  ist  zwar  reicher  und  feiner  geworden.  Aber  das  ist 
ohne  weiteres  noch  kein  Fortschritt,  denn  es  hat  dafür  in  einem  gewissen  Grade 
die  Harmonie  und  den  Klang  verloren,  die  die  Grundlage  der  turanischen  Spra- 
chen bilden.  Es  hat  neue  Wörter  aufgenommen,  die  sich  dieser  Harmonie  nicht 
fügten,  dafür  hat  es  aber  viele  echttürkische  in  Vergessenheit  sinken  lassen; 
es  erhielt  gleichsam  die  Gestalt  eines  ,, Sprachenallerlei".  Das  ist  sicherlich  eine 
Dekadenz.  Grundsätzlich  mid  grammatisch  ist  das  Osttürkische  richtig,  das 
Westtürkische  dagegen  falsch;  das  crstere  ist  an  rein  türkischen  Wörtern  viel 
reicher  als  das  letztere.   Trotzalledem   bilden  aber  die  Türksprachen  noch  heute 


^)  Dieser  Aufsatz  von  Sämi  steht  gleichfalls  in  der  oben  zitierten  Qyräat-i  edchijje, 
Teil  III,  S.  48—62. 
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eine  Emheit.  Die  osmanischen  Türken  sollten  die  einst  auch  von  ihnen  gebrauch- 
ten Wörter  des  Osttürkischen  wieder  beleben  und  damit  das  osmanische  Tür- 
kisch bereichern,  um  so  die  Fremdwörter  entfernen  zu  können.  Das  ist  eine 
Sache,  die  jeder  Nationalgesinnte  zu  wünschen  hat.  Sämi  hält  daran  fest, 
daß  das  Osmanisch-Türkische  trotz  der  Fülle  seiner  arabischen  imd  persischen 
Lehnwörter  eine  echt  türkische  Sprache  sei  und  nennt  darum  sein  Wörterbuch 
,, Türkisches  Wörterbuch".  Sämi  hatte  eigentlich  den  Wunsch,  auch  alle  Wörter 
des  Osttürkischen,  und  zwar  hauptsächlich  diejenigen,  deren  Wiederaufnahme, 
Wiederbelebung  und  Verbreitmig  im  Osmanisch-Türkischen  wünschenswert  sei, 
in  sein  Wörterbuch  aufzunehmen.  „Aber",  so  sagt  er,  „die  geringe  Zahl  der 
Männer,  die  lediglich  in  Würdigung  der  ,Liebe  zur  Nationalität  und  zur  Easse' 
die  Wörter  des  Osttürkischen  den  prunkhaften  arabischen  mid  persischen  vor- 
ziehen würden,  und  der  Umstand,  daß  die  Mehrheit  gegen  diese  Idee  ist,  haben 
mich  leider  gezwungen,  mir  die  Ehre  dieses  (nationalen)  Dienstes  zu  versagen." 

Diese  Gedanken,  über  die  der  sprachliche  und  literarische  Nationalismus 
bis  heute  nicht  hinausgegangen  ist  und  die  die  Grundideen  des  Nationalismus 
überhaupt  bilden,  hat  Ziä  Pascha  vor  mehr  als  vier  und  Sämi  vor  zwei  Jahr- 
zehnten (Sämis  Wörterbuch  ist  1899  erschienen)  ausgesprochen.  Ich  stelle 
diese  Tatsache  hier  um  so  nachdrücklicher  fest,  als  im  Abendlande,  speziell 
auch  in  Deutschland,  verschiedentlich  die  Meinung  vertreten  worden  ist,  der 
türkische  Nationalismus  sei  aus  Rußland,  d.  h.  von  den  russischen  Türken, 
zum  osmanischen  Türkentum  gekommen.  Diese  Meinung  sollte  nach  den  vor- 
stehenden Feststellimgen  nicht  länger  aufrecht  erhalten  werden.  In  Wahrheit 
war  noch  nicht  einmal  zur  Zeit,  da  die  ersten  Gedichte  Mehmed  Emins  (1898) 
erschienen,  vom  eigentlichen  Nationalismus  die  Rede.  1908,  einige  Monate  nach 
der  politischen  Umwälzung,  bildete  sich  in  Stambul  eine  Gesellschaft,  „Türk 
derneji",  mit  dem  Zwecke,  die  Sprache,  Literatur  mid  Ethnographie,  kurz  die 
gesamte  Kultur  der  Türken  zu  erf orschen^) .  Der  Nationalismus  war  also  auf  dem 
Boden  des  osmanischen  Türkentums  selbst  vorbereitet  mid  stellt  die  natürliche 
Folge  einer  längeren  historischen  Entwicklmig  dar.  Wir  haben  oben  (S.  11) 
festgestellt,  daß  die  Geschichte  des  osmanischen  Reiches  die  Geschichte  des  Ent- 
stehens, des  Aufblühens  und  des  Verfalls  einer  eigenartigen  Kultur  ist.  Die 
Träger  dieser  Kultur  waren  aber  die  osmanischen  Türken,  wenn  sie  auch  im 
allislamischen  Gedanken  aufgegangen  waren.  Es  war  nmi  eine  fast  absolute 
psychologische  Notwendigkeit,  daß  seine  fortschreitende  Isolierung  dem  os- 
manischen Türkentum  diese  Tatsache  zum  Bewußtsein  brachte,  d.  h.  das  Selbst- 
bewußtsein der  türkischen  Nation  weckte.  Das  Auftreten  Ziä  Gök-Alps,  des 
theoretischen  Vaters  des  Nationalismus,  im  Kreise  der  „Neusprachler"  (s. 
Fische r-Muhieddin,  Anthologie,  S.  9)  bedeutet  eben,  daß  der  Augenblick 
des  Erwachens  für  dieses  Selbstbewußtsein  des  türkischen  Volkes  gekommen  war. 

Was  das  Verhältnis  des  Nationalismus  zu  der  gesamten  Kulturbewegung 
und  zum  Okzidentalismus  im  besonderen  anbelangt,  so  läßt  es  sich  kurz  folgen- 
dermaßen zusammenfassen.   Der  Nationalismus  ist  die  Fortsetzung  der  Kultur- 


1)  S.  Revue  OrieiJlale,  1909,  t.  X,  S.  3~!lff. 
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bewegung.  die  durch  den  Okzideütalismus  unterbroclien  zu  sein  schien.  Er 
steht  aber  zugleich  in  vieler  Hinsicht  auf  dem  Boden  des  Okzidentalismus,  eine 
Tatsache,  die  eben  beweist,  daß  letzterer  nicht  ohne  jeden  Einfluß  auf  die 
Kulturbewegung  geblieben  ist,  daß  diese  von  ihm  vielmehr  einige  neue  Momente 
erhalten  hat.  Aber  das  Okzidentalistische  des  Nationalismus  hat  einen  wesent- 
lich veränderten  Charakter.  Es  bedeutet  eine  selbständige  Stellmignahme  der 
westlichen  Kultur  gegenüber,  aber  nicht,  wie  im  reinen  Okzidentalismus,  ein 
Aufgehen  in  ihr:  der  Nationalismus  erstrebt,  auch  wo  er  sich  des  Vorbildes  des 
Okzidents,  seiner  Grundsätze,  Methoden  und  Ideale  bedient,  die  Schaffmig  einer 
national-türkischen  Kultur.  Das  bedeutet  eine  grundstürzende  Wandlung: 
die  Überwindung  des  Okzidentalismus  und  die  Befreiung  des  türkischen  Geistes 
von  den  Fesseln  der  blinden  Nachahmung;  durch  den  Nationalismus  wird  der 
Okzidentalismus  zu  einer  Aufforderung  zur  schöpferischen  Tat,  mid  damit  hört 
er  auf  Okzidentalismus  zu  sein.  Er  bedeutet  allerdings  keine  totale  Über- 
windung des  Okzidentalismus.  Das  Okzidentalistische  im  Nationalismus  ist,  wie 
wir  unten  sehen  werden,  durch  die  Reformation  und  durch  die  Erschütterung 
des  Glaubens  an  und  Vertrauens  auf  die  Grundlagen  der  abendländischen  Kultur 
in  Frage  gestellt  worden.  Das  ändert  jedoch  nichts  an  der  Tatsache,  daß  im 
Nationalismus  das  Okzidentalistische  in  dem  geschilderten  veränderten  Sinne 
einen  Hauptzug  bildet.  Der  Nationalismus  ist  also,  wie  ich  schon  oben  bei  der 
Charakteristik  Ziä  Gök-Alps  betonte,  der  erste  Versuch  einer  Synthesis  der 
gesj)altenen  Kulturbewegung,  und  zwar  vom  Standpunkte  des  nationalen  Ge- 
dankens aus,  der  ursprünglich  in  der  Kulturbewegung  nicht  enthalten  war  und 
als  ein  neuer  Faktor  hinzugekommen  ist. 

Wie  früher  der  Okzidentalismus,  so  erstrebt  auch  der  Nationalismus  das 
gesamte  Kulturleben  mit  seinen  Anschauungen  zu  durchdringen,  die  ganze 
Kulturbewegmig  in  sich  aufzunehmen.  Er  ist  also  nicht  ausschließlich  eine 
nationale,  sondern  eine  von  nationalen  Gesichtspunkten  aus  gesehene  allgemeine 
Kulturfrage.  Die  Ideale  des  Nationalismus,  die  man  in  den  zu  vielgebrauchten 
Schlagwörtern  der  letzten  Zeit  gewordenen  Ausdrücken  türkleschmek  (,,Türki- 
sierung"),  islamlasrhmaq  ,,Islamisierung")  und  mu'ät^yrlaschmaq  (,, Moderni- 
sierung") formuliert  hat,  gehen  darauf  aus,  eine  national-türldsche  Kultur  zu 
schaffen,  deren  Träger  ,,das  modernisierte  islamische  (All-)  Türkentum"  (Ziä 
Gök-Alp  in  Türk  jurdu,  Jahrg.  II,  Nr.  11,  S.  337)  sein  soll. 

Wir  werden  in  den  nächsten  zwei  Kapiteln  diese  Ideale  und  den  Gedanken 
des  Alltürkentums,  den  Turangedanken,  näher  ins  Auge  fassen.  Die  religiöse, 
d.  h.  die  spezifisch  islamische   Frage  werden  wir  in  Abschnitt  III  behandeln. 

Die  Ideen  und  Ideale  des  Nationalismus  sind  hauptsächlich  in  den  Ver- 
öffentlichungen Ziä  Gök-Alps  enthalten.  Es  kommen  von  diesen  vorzugsweise 
in  Betracht:  seine  Aufsätze  in  der  Zeitschrift  „Türk  jurdu"  (,,Türkenheimat"), 
die  das  erste  Stambuler  Organ  der  Nationalisten  war,  und  in  der  Zeitschrift 
„Jeni  medschmü'a"  (,,Neue  Zeitschrift"),  dem  neueren  Stambuler  Organ  des 
Nationalismus,  in  dem  Ziä  unter  anderem  eine  ganze  —  uns  freilich  hier  nicht 
näher  interessierende  —  Artikelreihe  über  die  Sitten  der  Türken  veröffentlicht 
hat,    seine  erste  Gedichtsammlung  ,jQyzijl  elttia"  (,,Der  rote  Apfel"),    haupt. 
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säcUicli  in  den  Gedichten  „Qyzyl  elma"  (S.  11 — 30)  und  „Altyn  destan"  (,,Die 
goldene  Ballade",  S.  117 — 130),  und  seine  zweite  erst  während  des  Krieges 
(1918)  erschienene  Gedichtsammlung  „Jem  hajät"  (,, Neues  Leben").  In  „Qyzyl 
ehna"  besingt  er  auch  die  nationale  Kultur,  für  die  er  hier  die  Ausdrücke  Urfän 
(,, Bildung")  und  medenijjet  „(Zivilisation")  gebraucht^).  Er  schildert  sie  als 
eine  rein  originale,  von  jeder  Nachahmung  freie  Volkskultur.  Sein  „Qyzyl 
elma''  ist  das  Symbol  der  nationalen  Sehnsucht  nach  dieser  nationalen  Kultur^). 
Das  Organ  des  Nationalismus  für  die  religiöse  Frage  ist  die  Zeitschrift 
„Islam  medschmü'asy" . 


Zweites  Kapitel. 

Die  drei  Ideale  des  türkischen  Nationalismus: 
Türkisierung,   Islamisierung  und  Modernisierung. 

In  dieser  dreigliedrigen  Idealgruppe  des  Nationalismus  bildet  das  oberste 
Glied  die  Türkisiermig,  die  dem  Nationalismus  seinen  eigentlichen  Inhalt  gibt. 
Die  beiden  anderen  Glieder  sind  diesem  untergeordnet  Letzteres  stellt  gleich- 
zeitig, wie  wir  oben  sahen,  ein  neues  Glied  in  der  Entwicklungskette  der  Kultur- 
bewegung dar. 

Die  Türkisierung  bedeutet  die  Aneignung  des  nationalen  Selbstbewußt- 
seins, der  nationalen  Gesinnung,  die  Durchdringung  des  Kulturlebens  mit  dem 
nationalen  Gedanken  und  die  Befreimig  des  türkischen  Geistes  von  den  Ein- 
flüssen fremder  Völker  und  Kulturen.  Ziä  hat  ihr  in  dem  Gedichte  „Qyzyl 
elma"  in  folgender  Weise  Ausdruck  gegeben: 

Die  Türken  haben  immer  nur  ein  einziges  Ziel  gekannt:  das  Paradies,  das 
verheißene  Land  „Qyzyl  elma"  zu  finden.  Sie  wollten  alle  Weltteile  erobern, 
im  Glauben  es  schließlich  zu  finden.  Sie  haben  auch  viele  Länder  erobert; 
aber  sie  sind  überall  selbst  geistig  erobert  worden.  Sie  sind  bald  indisch,  bald 
chinesisch  geworden;  sie  haben  die  Religion  der  Araber,  der  Perser  und  der 
Franken  (Europäer)  angenommen.  Es  gibt  weder  ein  türkisches  Recht,  noch 
eine  türkische  Philosophie,  noch  eine  türkische  Dichtung.  Es  sind  zwar  aus  den 
Türken  Dichter  und  Philosophen  hervorgegangen;  sie  haben  aber  persisch, 
arabisch,  französisch,  russisch  oder  chinesisch  geschrieben,  dagegen  für  die 
Türken  selbst  nur  ein  paar  Silben.  Sogar  heute  noch  rühmen  sich  viele  türkische 
Schriftsteller  französisch  zu  schreiben.  Diejenigen,  die  türkisch  schreiben, 
brüsten  sich  mit  ihren  Fremdwörtern  und  sudeln  Dinge  nach  europäischem 
Muster  hin.  Der  wahre  türkische  Geist  und  die  reine  türkische  Sprache  rufen 
ihnen  zu:  „Kommt  zu  uns!  bei  uns  ist  Gefühl  für  den  Gedanken,  Leben  für  das 


^)  In  seinen  späteren  Schriften  erscheint  dafür  das  Wort  fiars  {hart,  eigentlich  „Boden- 
kultur"). 

2)  S.  darüber  zuletzt  A.  Fischer,  Zeitschrift  der  Deutschen  Morgenländischen  Gesell- 
schaft, Bd.  47,  S.  170 ff.  —  Über  Ziä  im  allgemeinen  vgl.  den  oben  S.  10  zitierten  Aufsatz 
M.  Hartmanna. 
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Gefühl,  Eingebung  für  den  Geist".  Es  ist,  als  ob  die  Türken  ibren  Geist  , »ver- 
lieben" bätten.  Das  Scbwert  wie  die  Feder  der  Türken  baben  den  Arabern,  den 
Chinesen,  den  Persern  zum  Aufstieg  verbolfen.  Der  Türke  bat  für  die  Völker 
eine  Gescbicbte,  ein  Vaterland  geschaffen,  und  um  anderer  willen  bat  er  sich 
selbst  betrogen  und  die  eigene  Sache  halb,  mivollendet  liegen  lassen.  Seine 
Schrift  und  sein  Gesetz  hat  er  aufgegeben  und  an  ihre  Stelle  neue  zu  setzen 
gesucht.  Er  hat  nicht  eine  Geschichte,  sondern  Geschichten.  Weder  geschicht- 
liche Einheit,  noch  völkische  Reinheit  besitzt  er!  Es  fehlt  ihm  aber  nicht  der 
Drang  nach  Einheit,  nach  dem  nationalen  Gedanken.  Er  weiß,  daß  einst  die 
nationale  Kultur  geboren  werden  wird.  „Qyzyl  elma"  ist  ein  Zeichen  dafür,  das 
im  Volksbewußtsein  verborgen  ist.  Sein  Gedicht  „Kendine  dogru"  {Qyzyl  elnia, 
S  90,  auch  Fischer-Muhieddin,  Anthologie,  S  160)  verkündet  u.  a.:  Die 
Stimme  deiner  Mutter  paßt  nicht  zu  einer  anderen  Sprache;  für  jeden  Begriff 
hat  die  türkische  Sprache  einen  entsprechenden  Ausdruck.  Deinem  Gefühle 
sollen  deine  Gedanken  entspringen,  dein  Gefühl  soll  deine  Vernmift  leiten. 
Wolle  und  schaffe!  Du  bist  die  Hand  Gottes!  Verlange  nicht,  schaffe  du  selbst! 
Siehe  nicht,  zeige  du  selbst!  (d.  h.  verlange  nicht  nach  dem,  was  die  anderen 
geschaffen,  sondern  sei  selbst  schöpferisch,  ahme  die  anderen  nicht  nach,  sondern 
sei  selbst  Vorbild  für  die  anderen!).  In  seinem  „IläJä"  („Religiöses  Lied") 
betitelten  Gedichte  (Qijzyl  elma,  S.  85 — 87)  betet  das  Türkenkind:  ,, Großer 
Gott,  streue  Licht  auf  unseren  Pfad,  unsere  Geschichte  soll  ihren  wahren  Weg 
erkennen!"  und  weiter:  ,, Großer  Gott,  gib  uns  die  wahre  Kultur!" 

In  diesen  Gedichten  und  anderen  Erzeugnissen  Ziäs  leuchtet  uns  die  Selbst- 
entdeckung des  Türken  entgegen;  der  türkische  Geist  findet  sich  wieder.  Dieses 
,, Wieder"  gebrauche  ich  aber  nur  mit  Vorsicht;  denn  ob  es  sich  hier  nur  um  ein 
sich  Wiederfinden  handelt  mid  nicht  vielmehr  um  das  Aufleuchten  des  neuen 
Selbstbewußtseins  eines  Volkes,  das  durch  die  jahrhundertelange  Entwicklung 
reif  geworden  ist,  ist  ein  Problem,  auf  das  ich  hier  nicht  tiefer  eingehen  möchte. 
Als  der  Nationalismus  auftrat,  fand  er,  wie  meine  früheren  Darlegungen 
zeigten,  im  Schöße  des  Türkentums  zwei  Strömmigen  vor,  die  einander  bekämpf- 
ten: den  Okzidentalismus  und  die  religiös-islamische  Bewegung.  Mit  diesen 
Strömungen  mußte  er  sich  auseinandersetzen:  so  entstanden  die  zwei  anderen 
Glieder  der  oben  genannten  Idealgruppe,  die  „Modernisiermig"  und  die  „Islami- 
sierung". 

Der  Okzidentalismus  hatte  schon  abgewirtschaftet  und  ging  aus  den  Fugen. 
Er  war  aber  doch  ein  wichtiger  Faktor  im  Leben  des  Volkes  gewesen  und  hatte 
tiefgehende  Wirkungen  hinterlassen,  die  nicht  ohne  weiteres  zu  beseitigen 
waren.  Der  Nationalismus  gestaltete  ihn  zur  ,, Modernisierung"  um,  indem  er 
alle  seine  Ziele  umdeutete  und  umwertete.  Die  Europäisierung  war  für  den 
Nationalismus  kein  Ideal.  Aber  ein  völliger  Verzicht  auf  sie,  eine  feindliche 
Stellungnahme  der  abendländischen  Kultur  gegenüber  würde  dem  Geiste  der 
Zeit  nicht  entsprochen  haben,  denn  selbst  die  konservativsten  Elemente  des 
Volkes  erkannten  natürlich  die  Überlegenheit  der  materiellen  Kultur  des  Westens 
.an.  So  bildete  sich  also  das  Ideal  der  ,, Modernisierung",  das  nicht  mehr  eine 
blinde  Nachahmung  des  Abendlandes  bedeuten  konnte,  da  der  Nationalismus 


—     49     — 

ja,  wie  wir  sahen,  eine  ,,naclialimungsfreie",  schöpferische,  rein  nationale  Kultur 
fordert.  Ziä  Gök-Alp  unterscheidet  in  der  abendländischen  Kultur  eine  Kultur 
der  Gemeinschaft  und  eine  Kultur  der  Gesellschaft^).  Die  Gemeinschaftskultur 
ist  ihm  zufolge  urwüchsig,  natürlich,  national,  wie  Kunst,  Religion,  Sitte  und 
Moral.  Sie  kann  nicht  nachgeahmt  werden,  sofern  man  in  ihr  nicht  ganz  auf- 
gehen will.  Die  Gesellschaftskultur  dagegen  ist  nach  ihm  übernational,  allgemein 
menschlich,  wie  Wissenschaft,  Wirtschaft  und  Technik 2).  Die  Türken  können 
und  müssen  die  Gesellschaftskultur  Europas  übernehmen.  Denn  der  Moder- 
nismus {'asrijjet)  entsteht  aus  dem  Werkzeug:  modern  sind  die  Völker,  die  die 
technischen  Werkzeuge  der  fortgeschrittensten  Nationen  selbst  fabrizieren  und 
gebrauchen  können.  Sich  modernisieren  heißt  also  heute  für  die  Türken:  Groß- 
kampfschiffe, Automobile,  Flugzeuge  usw.  erzeugen  und  wie  die  Europäer 
gebrauchen;  aber  nicht:  in  Tracht  und  Lebensführung  den  Europäern  gleich 
werden.  Das  Bedürfnis  nach  Modernisierung  gebietet  den  Türken  also,  von 
Europa  die  wissenschaftlichen  und  technischen  Werkzeuge  mid  die  Technik 
selbst  zu  entlehnen.  Sie  haben  aber  auch  geistige  Bedürfnisse  imd  Ziele.  Diese 
müssen,  ganz  wie  es  in  Europa  geschieht,  aus  der  eigenen  Religion  und  Natio- 
nalität geschöpft  und  können  nicht  aus  dem  Abendlande  übernommen  werden^). 

Diese  Umdeutung  der  Europäisierung  fand  allgemeine  Zustimmung.  Mit 
einer  derartigen  Modernisierimg  ist  auch  die  religiöse  Richtimg  der  Reformation 
nicht  nur  einverstanden,  sondern  sie  fordert  sie  sogar.  In  dieser  Hinsicht  braucht 
hier  nur  auf  Mehmed  Akif  verwiesen  zu  werden,  der  in  seinen  „Safahät"  an 
unzähligen  Stellen  die  Nachahmmig  des  Westens  in  diesem  Sinne  mit  allem 
Nachdrucke  predigt. 

Wie  der  Nationalismus  sein  Ideal  der  „Modernisierung"  dem  Okzidentalis- 
mus entnommen  hat,  so  entstammt  umgekehrt  sein  Ideal  der  „Islamisierung" 
der  bereits  vorhandenen,  im  Kampfe  mit  dem  Okzidentalismus  stehenden 
religiösen  Bewegung.  Das  Organ  dieser  religiösen  Richtmig  ist  die  Zeitschrift 
„Sebil-ür-reschäd  („Der  richtige  Pfad",  vormals  „Sirät-i  miisfeqim",  ,, Der  gerade 
Weg").  Auch  hier  hat  aber  der  Nationalismus  neue  Deutungen  und  Ziele  ge- 
geben, die  auf  heftigen  Widerstand  gestoßen  sind.  Diese  neuen  Deutungen 
und  Richtungen,  die  durch  die  politische  Entwicklung  bestimmt  worden  sind, 
werden  wir  unten  kennen  lernen.  Hier  wollen  wir  zunächst  nur  eine  Tatsache 
hervorheben.  Die  religiöse  Bewegung  war,  wie  gesagt,  eine  Kampf bewegung 
gegen  den  Okzidentalismus,  und  zwar  war  sie  auf  die  Erhaltung  der  Religion  in 
ihrem  herkömmlichen  Zustand  gerichtet,  also  in  der  Hauptsache  negativ.  Durch 
den  Okzidentalismus  war  aber  eine  doppelte  Frage  entstanden:  durch  die  Er- 
schütterung der  Stellung  der  Religion  überhaupt  eine  allgemein  religiöse,  und 
durch  die  Kritik  des  historischen  Islams  eine  innerislamische.  Die  vom  Natio- 
nalismus vertretene  Islamisiermig  hatte  nun  das  Bestreben,  dieser  doppelten 

^)  S.  über  die  Begriffe  „Gemeinschaft"  und  „Gesellschaft"  Ferd.  Tönnies,  Gemein- 
schaft und  Gesellschaft,  1920,  S.  7  f f .  und  33  ff.  und  P.  Barth,  Die  Philosophie  der  Ge- 
schichte als  Soziologie,  1915,  S.  404  ff. 

-)  S.   Türk  jurdu,  Jahrg.  II,  Nr.  23,  1329,  S.  798—805. 

^)  S.  Türk  jurdu,  Jahrg.  II,  Nr.  11,  1328,  ö.  331—337  und  Nr.  17,  S.  570. 

Mnhiddin,  Knlturhewegiing.  4 
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Frage  eine  den  Bedürfnissen  der  Zeit  entsprechende  Lösung  zu  geben.  Für 
diese  aufbauende,  positive  Seite  des  religiösen  Problems  hatte  man  in  der  bis- 
herigen religiösen  Bewegung  fast  kein  Verständnis  gehabt,  wenn  auch  außerhalb 
derselben  ähnliche  Bestrebungen  nicht  ganz  gefehlt  hatten. 


Drittes   Kapitel. 
Der  Turangedanke  des  Nationalismus. 

Wenn  man  die  nationalistische  Literatur  imd  hauptsächlich  die  Werke 
Ziäs,  insbesondere  seine  oben  zitierten  Gedichte  liest,  sieht  man  sofort,  daß 
der  Nationalismus  die  Grenzen  des  osmanischen  Tütkentums  nicht  kennt. 
Schon  bei  Seh.  Sämi  erscheint,  wie  wir  oben  sahen,  der  Gedanke  der  sprach- 
lichen und  völkischen  Einheit  aller  Türkvölker.  Ja,  Sämi  stellt  sogar  mit 
Bedauern  die  Spaltung  der  Dichtkmist  in  eine  ost-  imd  eine  westtürkische  fest, 
hat  also  auch  ihre  kulturelle  Einheit  vor  Augen.  Das  bedeutet  eine  erstaunliche 
Übereinstimmung  mit  Ziäs  Ideen.  Dieser  trat  nämlich  von  vornherein  mit  dem 
„alltürkischen"  Gedanken  auf.  Schon  die  ersten  Gedichte,  die  er  1911  in  der 
Salonikier  Zeitung  „Rumeli"  unter  dem  Pseudonym  ,,Demir  Tasch"  veröffent- 
lichte, das  berühmte  Gedicht  „TitrCDi"  und  das  Gedicht  ,,AqQunim",  die  später 
in  die  Sammlung  „Qyzyl  elma"  aufgenommen  worden  sind  (S.  7  mid  111), 
verkünden  den  Turangedanken.  Im  ersten  sagt  er:  ,,Für  die  Türken  ist  das 
Vaterland  weder  die  Türkei  noch  Türkistan,  (ihr)  Vaterland  ist  ein  großes  und 
ewiges  Land:  Turan".  Im  zweiten  begrüßt  er  freudig  den  Turangedanken 
{Turan  fikri)  und  das  Erwachen  des  ,, großen  Ideals"  (büjüh  emeiy).  In  diesem 
zweiten  Gedichte  liest  er  auch  visionär  in  der  Geschichte  der  Zukimft  die  Worte : 
,,Das  Neu-Turanreich"  und  (als  Namen  der  Hauptstadt  dieses  Reiches)  ,,Aq 
Qurum".  {Aq  Qurum  ist  bei  Ziä  die  türkische  Bezeichnung  für  Konstantinopel.) 
Den  Turangedanken  hat  unser  Autor  ferner  in  dem  Gedicht  „Türke  göre  millet" 
(„Die  Nation  in  türkischer  Auffassung")  Ausdruck  gegeben:  Die  Türken  leben 
seit  5000  Jahren  als  Nation.  Wenn  auch  die  Bajonette  die  einzelnen  Teile  trennen, 
so  vergessen  sie  doch  ihre  Einheit  nicht.  In  Sprache  und  Religion  sind  sie  eins. 
Durch  die  Sorge  um  den  (Einzel-)  Staat  vergißt  der  Türke  seine  Nation  (das 
Großtürkentum)  nicht.  Es  gibt  keine  Oesbegen,  Tataren,  Kirgisen,  Schirwaner, 
Turkmenen,  Qäjiten  und  Osmanen:  die  türkische  Nation  bildet  ein  unteilbares 
Ganzes.  Es  gibt  keine  Stämme  und  Gaue  mehr,  es  gibt  nur  das  große  Turan^). 
Turan  ist  also  das  Sinnbild  der  historischen  Einheit  der  Türkvölker.  ,, Turan  ist 
das  allumfassende  ideale  Vaterland  der  Türken",  „es  ist  die  Gesamtheit  aller 
Länder,  wo  Türken  wohnen  und  wo  Türkisch  gesprochen  wird". 


')  Für  „Ideal"  gebraucht  er  in  der  ersten  Zeit  „emel".    Später  hat  er  dafür  „mefküre" 
gebildet,  das  sich  rasch  eingebürgert  hat.     Türk  jurdu,  Jahrg.  ITT,  Nr.  8.   1329,  S.  1088  ff. 
-)  S.   Islam  medschmü'asy,  Bd.    II/lII,  Nr.   30,   S.   G79. 
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Hier  erscheint  also  zum  ersten  Male  in  der  Weltgeschichte  der  „Pantürkis- 
mus"  als  politisches  Ideal  neben  dem  Panislamismus,  Panslawismus,  Pan- 
hellenismus  usw.  mid  sicherlich  mit  bewußter  Anlehnung  an  diese. 

Aber  Ziä  bleibt,  wie  wir  sahen,  bei  diesem  politischen  Ideal  nicht  stehen. 
Er,  der  die  mangelnde  geschichtliche  Einheit  der  Türken  beklagt,  empfindet 
den  Drang  der  Türken  nach  Einheit  und  erwartet,  daß  einst  die  nationaltürkische 
Kultur  geboren  wird.  Da  wird  also  der  Turangedanke,  der  Pantürkismus  auch 
zum  Kulturideal.  Der  politische  Turanismus  tritt  heute,  unter  dem  Einflüsse 
der  Weltlage,  vor  dem  kulturellen  zurück,  und  das  Ziel  des  Türkismus  ist  heute 
die  Schaffung  einer  nationaltürkischen  Kultur^). 


ITT.  Abschnitt. 
Die  religiöse  Frage. 

I.  Teil. 
Einleitung  und  die  nationalistische  Richtung. 

Wie  wir  im  ersten  Buche  sahen,  hat  die  neue  Kulturbewegung  auch  in  der 
Auffassung  der  Eeligion  einen  tiefgehenden  Wandel  herbeigeführt,  der  dem 
Wesen  des  Islams  nicht  zu  entsprechen  scheint.  Er  war  eine  natürliche  und 
notwendige  Folge  der  veränderten  Selbstwertmig  des  Menschen,  des  neuen 
Sinnes,  den  man  dem  Leben  gab,  kurz  der  ganzen  neuen  Weltanschauung,  mit 
Einschluß  der  sozialen.  Auch  die  Entwicklung  des  neuen  Staates  mit  seiner  rein 
weltlichen  Gesetzgebung,  die  teilweise  nicht  mehr  auf  dem  islamischen  Gesetze 
beruhte,  hatte  in  bezug  auf  die  Religion  eine  neue  Lage  geschaffen,  die  unbedingt 
einmal  zu  einem  Konflikte  führen  mußte.  Zu  der  religiösen  Frage,  die  auf  diese 
Weise  entstanden  war,  kam  noch  die  Krisis  hinzu,  die  der  Okzidentali.smus  im 
religiösen  Leben  verursacht  hatte. 

Die  religiöse  Frage  ist  eine  doppelte :  eine  religiöse  Frage  im  engeren  Sinne 
und  eine  religionspolitische  Frage.  Dieser  ihr  zweifacher  Charakter  entspringt 
dem  Wesen  des  Islams,  der  —  vom  individuellen  Standpunkte  aus  Glaube  mid 
Weltanschauung,  vom  gesellschaftlichen  aus  Gesetz  —  also  Gesinnungs-  und 
Gesetzesreligion  zugleich  ist,  wobei  beide  Arten  vollständig  miteinander  ver- 
wachsen sind.  Die  religiöse  Frage  im  engeren  Sinne  spaltet  sich  ihrerseits  wieder 
in  zwei :  in  die  der  Krisis  in  der  Religion  entspringende  Frage  der  Umwandlung 
und  Reformierung  der  Religion,  imd  in  die  aus  der  religiösen  Krisis  im  Volke 
entstandene  Frage  der  religiösen  Aufklärung  imd  Erziehung. 

Im  Laufe  der  letzten  Jahrzehnte  haben  sich  drei  Richtungen  gebildet,  die 
diese  komplizierte   religiöse  Frage    lösen    wollen:    1.  die  orthodoxe  Richtung, 


'  ^)  S.  Ziä,   Tnrk  mületi  we  Turän  („Die  türkische  Nation  und  Tiiran"),  Türk  jurdu, 
Jahrg.   III,   Nr.   2,   1330.   S.   2053  ff.   und   Nr.   6.  2182. 

4* 
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die  ihr  Ziel  darin  sieht,  den  Islam  in  seiner  heutigen  geschichtlich  gewordenen 
Gestalt  um  jeden  Preis  aufrecht  zu  erhalten;  2.  die  nationalistische  Richtung, 
die  den  Islam  zu  einer  reinen  Gesinmmgsreligion  machen  und  seine  soziale  und 
politische  Stellmig  als  Gesetz  nicht  anerkennen  will;  3.  die  reformatorische 
Richtimg,  die  die  heutigen  religiösen  Zustände  als  eine  Entartung  ansieht  und 
den  Islam  dadurch  reformieren  %vill,  daß  sie  ihn  zu  seiner  ursprünghchen  Rein- 
heit zurückführt,  wobei  sie  aber  die  politisch-soziale  Stellung  des  Islams,  der  ihr 
zufolge  als  ein  zugleich  dogmatisches,  ethisches,  soziales  und  politisches  Gebilde 
ein   einheithches,    imteilbares  Ganzes   bildet,    unbedingt  erhalten  wissen  will. 

Die  erste  von  diesen  drei  Richtmigen  kann  man  heute  als  überwmiden 
betrachten.  Ihre  letzten  Vertreter  —  wenn  man  heute  von  solchen  überhaupt 
noch  reden  kann,  —  sind  ohne  jeden  Einfluß  im  öffentlichen  Leben.  Man  begegnet 
ihnen  wohl  in  den  Reihen  der  Reformatoren,  von  denen  sie  aber  nur  als  Last 
und  Hindernis  empfunden  werden.  Es  ringen  also  vorläufig  die  beiden  anderen 
Richtungen  allein  um  die  Macht. 

Bis  zum  Auftreten  des  Nationahsmus  bestand  die  religiöse  Frage  in  einem 
Kampfe  gegen  den  Okzidentalismus,  wobei  die  orthodoxe  Richtung  mit  der 
reformatorischen,  die  sich  nur  langsam  bildete  imd  absonderte,  eins  war.  Von 
den  Problemen,  die  durch  die  Entwicklung  des  neuen  Staates  und  die  religiöse 
Krisis  entstanden  waren,  hatte  man  noch  keine  Ahnung.  Hier  brachte  nun 
der  Nationalismus  Klarheit,  indem  er  die  Probleme  stellte  und  ihnen  eine  be- 
stimmte, natürHch  von  seinen  sonstigen  Tendenzen  abhängige  Lösung  gab. 
Wenn  dann  auch  die  Reformation  dem  Nationalismus  vieles  entnommen  hat 
und  beide  Richtungen  in  einzelnen,  und  zwar  sehr  wichtigen,  Punkten  überein- 
stimmen, so  trennen  sie  sich  gleichwohl  grundsätzlich  scharf  voneinander. 
Inwiefern,  soll  die  nachfolgende  DarsteUmig  zeigen. 


Erstes   Kapitel. 
Die  allgemeinen  Züge  der  religiösen  Bewegung. 

Ehe  wir  an  die  gesonderte  Betrachtung  beider  Richtungen  herantreten, 
wollen  wir  hier  ihre  gemeinsamen  Züge  ins  Auge  fassen,  von  denen  wir  eben 
sprachen. 

Sie  stimmen  in  folgenden  Punkten  überein: 

1.  Beide  stellen  das  ethische  Moment  in  den  Vordergrund.  Das  ist  der 
Weg  zur  Gesinnungsreligion,  zur  Überwindung  der  Werkheiligkeit.  Es  sei  in 
dieser  Hinsicht  verwiesen  auf  ein  Gedicht  Mehmed  Akifs  unter  dem  Titel 
„Der  Islam  besteht  in  schöner  Sittlichkeit"  {Safahät  V,  S.  26—29),  auf  Ahmed 
Hamdis  „Dini  dersler",  S.  295—328,  und  auf  die  Abhandlungen  „Religion 
und  Moral"  imd  „Die  islamische  Ethik",  die  Ahmed  Besira,  Seminardirektor 
in  Konia,  in  der  Zeitschrift  Islam  mcdschmü'afii/,  Bd.  T,  Nr.  10,  Bd.  II/TIT,  Nr.  13, 
15,  20,  22,  25,  29,   32  f.,  veröffentlicht  hat." 
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2.  Beide  lehnen  den  historisclien  Islam  ab  und  fordern  Rückkehr  zum 
Urislam.  Bereits  Hamid  hatte  im  Nachworte  zu  seinem  Drama  „Täriq"  die 
Aufmerksamkeit  auf  „das  erste  Jahrhundert  des  Islams"  gelenkt.  Verfolgt 
man  die  religiöse  Literatur,  so  findet  man  häufig  die  Betonung  „des  Anfangs 
des  Islams",  „der  ersten  Periode  des  Islams"  usf.  Ich  nenne  diesen  idealisierten 
ursprünglichen  Islam  den  „Urislam"  und  den  nach  und  nach  in  jahrhunderte- 
langer Entwicklung  entstandenen  Islam  den  „historischen  Islam".  Eine  genaue 
zeitliche  Bestimmung  dieser  Begriffe  liegt  in  den  meisten  Fällen  nicht  vor. 
Die  Grenze  zwischen  Ur-  und  geschichtlichem  Islam  wird  wohl  teilweise  absicht- 
lich beweglich  gelassen.  Da  man  sich  aber  natürlich  unter  beiden  bestimmte 
geschichtliche  Erscheinmigen  vorstellt,  so  möchte  ich  doch  eine  solche  Bestim- 
mung versuchen.  Der  Nationalismus  versteht  unter  dem  Urislam  1.  den  Islam 
von  Koran  und  Hadls  mit  gewissen  noch  näher  zu  erörternden  Beschränkungen ; 
2.  den  Islam  des  Idschtihäd.  Die  Reformatoren  drücken  sich  weniger  klar  aus. 
Sie  scheinen  die  Grenzen  des  Urislams  bis  zum  Beginn  der  Oma j Jadenherrschaft 
auszudehnen.  Auch  für  sie  kommt  aber  nur  ein  Islam  in  Betracht,  in  dem  noch 
die  freie  Übung  des  Idschtihäd  stattfand. 

Die  Verwerfung  des  historischen  Islams  erfolgt  bei  den  Nationalisten  aus 
anderen  Gründen  als  bei  den  Reformatoren.  Sie  verwerfen  ihn  nämlich,  weil 
sie  in  ihm  das  Ergebnis  zeitlicher  imd  örtlicher  Verhältnisse  sehen,  die  heute 
keine  Geltung  mehr  haben;  die  Reformation  dagegen,  weil  sie  in  ihm,  wie  oben 
bemerkt,  eine  Entartung,  ja  einen  Abfall  vom  wahren  Islam  erbhcken. 

In  der  Bekämpfung  des  historischen  Islams  haben  sich  hauptsächlich  zwei 
Schriftsteller  ausgezeichnet:  M.  Schemseddin  imd  Mehmed  Akif.  Von 
ersterem  kommt  hier  besonders  eine  Kampfschrift  in  Betracht,  die  eine  vernich- 
tende kritische  Darstellung  des  Werdens  des  historischen  Islams  gibt :  „Chräfatdan 
haqiqate"  („Vom  Aberglauben  zur  Wahrheit")  1332,  Stambul.  Der  Verfasser 
schließt  sein  aus  24  Aufsätzen  bestehendes  Werk  mit  der  Forderung:  „Um  die 
Muslime  zu  retten,  muß  die  ursprüngHche  Reinheit  des  Islams  wiederhergestellt 
werden."  Der  Urislam  besteht  nach  ihm  in  Koran  imd  Hadls.  „Die  MusHme 
sind  nicht  verpflichtet,  die  religiösen  Vorschriften  und  die  Glaubensnormen 
anderswoher  zu  nehmen  als  aus  Koran  und  Hadts"  (S.  354).  Von  Mehmed 
Äkif,  der  über  die  Entartung  des  Islams  die  schärfsten  Worte  gebraucht, 
kommen  hier  das  2.  und  4.  Buch  seiner  Safahäi  in  Betracht. 

3.  Beide  Richtungen  lehnen  die  Geltung  des  Sehen  at  für  die  Gegenwart 
ab.  Das  hängt  mit  ihrer  Stellungnahme  zum  historischen  Islam  eng  zusammen 
und  bildet  einen  Spezialfall  davon. 

4.  Beide  fordern  die  Freiheit  des  Idschtihäd.  Dieser  Punkt  steht  wieder 
mit  Punkt  2  mid  außerdem  auch  mit  Punkt  3  im  engsten  Zusammenhange. 
Wenn  der  historische  Islam  imd  das  historische  Schertat  abgelehnt  werden, 
so  ist  selbstverständlich,  daß  der  Weg  zur  Reformierung  des  Islams,  zur  Neu- 
bildung des  Gesetzes  freigemacht  werden  muß.  Bereits  vor  dem  Auftreten  des 
Nationalismus  und  der  Reformation,  ehe  noch  die  religiöse  Frage  zu  der  ge- 
schilderten Zuspitzung  kam,  wurde  das  allgemeine  Verlangen  nach  der  Freiheit 
des  Idschtihäd  laut.  „Das  Tor  des  Idschtihäd  muß  wieder  geöffnet  werden"  war 
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die  Losung.  Das  Verbot  des  Iclschtihäd  und  die  Institution  der  Schulautorität 
entspracli  dem  stationären  Zustande  der  alten  Kultur.  Der  Selbsterhaltungs- 
trieb der  vollentwickelten  gesellschaftliclien  Lebensformen  und  ihrer  geistigen 
Grundlagen  hatte  jede  Freiheit  unterdrückt.  Die  neue  Kulturbewegung  im 
Türkentum  hatte  aber  jene  Lebensformen  gesprengt  und  ihre  geistigen  Grmid- 
lagen  gestürzt.  Das  Idschtihäd-YeThot  wurde  nun  als  ein  Übel  des  historischen 
Islams  empfunden.  Der  soeben  genannte  M.  Schemseddin  hat  in  seiner 
Schrift  „Zulmetden  mtra"  („Von  der  Finsternis  zum  Licht")  der  Idschtihäd-'FTa.ge 
vier  Abhandlimgen  gewidmet,  deren  Titel  ich  hier  wiedergeben  möchte:  „Das 
Idschtihäd  gehört  zu  den  notwendigsten  Bedürfnissen  jeder  Zeit",  „Was  heißt 
Idschtihäd,  imd  in  welchen  Fällen  wird  es  betätigt?",  „Seitdem  das  Tor  des 
Idschtihäd  geschlossen  ist,  ist  auch  das  Tor  des  Fortschritts  für  die  islamische 
Welt  geschlossen"  und  endlich  „Das  Tor  des  Idschtihäd  muß  wieder  geöffnet 
werden".  Soviel  ich  mich  entsinnen  kann,  waren  diese  Abhandlmigen  die  erste 
offene  Aussprache  über  den  Gegenstand.  Sie  erregten  natürlich  bei  ihrem  Er- 
scheinen allgemeines  und  großes  Aufsehen.  Auch  Mehmed  Akif  hat,  im  4.  Buche 
seiner  Safahät,  zu  dieser  Frage  Stellung  genommen  und  betont,  daß  bis  zum 
'Weitende  Idschtihäd  geübt  werden  wird  {Safahät  IV,  S.  66,  67).  Vom  juristischen 
Standpunkte  aus  hat  dieses  Problem  der  ehemalige  Abgeordnete  von  Smyrna, 
Sejjid  Bej,  behandelt,  unter  dem  Titel  „Idschtihäd  und  Nachahmung".  Er 
hat  ebenfalls  die  Freiheit  des  Idschtihäd  gefordert,  nämlich  Islam  medschmü' asij 
Bd.  I,  S.  104—107,  133—138,  194—197).  Halim  Säbit  {Tähit),  der  Leiter 
dieser  Zeitschrift,  hat  in  einer  Artikelreihe  eine  neue  soziologische  Idschtihäd-Lekte 
aufgestellt  (Zskm  me^^scÄmw'as?/,  Bd.  II/III,  S.  580  ff.,  vergl.  unten  S.  58—60. 

Mit  der  Übereinstimmung  beider  Eichtungen  in  der  Frage  des  ScherVat 
und  des  Idschtihäd  kann  man  eine  weitere  als  gegeben  ansehen,  nämlich  in  der 
Stellungnahme  zu  den  alten  Rechtsschulen  {me^ähih),  zu  ihren  anerkannten 
Häuptern,  den  ,, Autoritäten"  (Imamen),  und  ihren  Lehren,  die  als  ScherVat 
gelten  und  damit  identifiziert  werden.  Natürlich  müssen  auch  sie  von  ihnen 
abgelehnt  werden.  Am  deutlichsten  hat  sich  hier  der  tatarisch-türkische 
Reformator  in  Rußland  Müsä  D schär ull ah,  der  dem  Nationalismus  angehört, 
geäußert,  in  einem  Aufsatze,  der  in  der  Islam  medschmü'asy  abgedruckt  worden 
ist  (Bd.  I,  S.  10 — 13).  Er  führt  darin  aus:  ,,Man  muß  die  Rechtsschulen  {fiqh 
mezhebUri)  von  dem  heiligen  ScherVat  unterscheiden.  Es  ist  nötig,  daß  man 
nun  endlich  die  Rechtsschulen  frei  kritisieren  darf,  trotzdem  aber  miser  wunder- 
bares ScherVat  ehrt  und  seine  Grundlagen  annimmt".  ,,Es  ist  auf  keine  Weise 
ratsam,  im  Wahne  der  Achtung  vor  einer  Rechtsschule  den  Islam  imd  das 
ScherVat  zu  opfern."  Der  Aufsatz  endet  mit  folgendem  Satze:  „Wir  brauchen 
Freiheit  des  Denkens  und  die  Heilighaltimg  des  Islams;  ich  kritisiere  die  Rechts- 
schulen und  heilige  gleichzeitig  den  Islam".  Die  Reformation  sollte  eigentlich 
derselben  Ansicht  sein,  wenn  sie  ganz  konsequent  sein  wollte.  Das  scheint  aber 
wenigstens  teilweise  doch  nicht  der  Fall  zu  sein,  wie  sich  bei  verschiedenen 
Gelegenheiten  gezeigt  hat,  wo  manche  Reformatoren  sich  unentwegt  auf  die 
Autoritäten  beriefen  imd  sich  dadurch  dem  Vorwurfe  aussetzten,  daß  sie 
„Traditionalisten"  {ehl-i  nuqül)  seien  (s.  Islam  medschmü'asy,  Bd.  II,  S.  575). 
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5  Eiidlicli  fordern  beide  eine  religiöse  Erziehung  des  Volkes,  die  in  jeder 
Hinsicht  auf  neuen  Grundlagen  aufgebaut  werden  muß.  Diese  Forderung  ver- 
folgt den  Zweck,  die  religiöse  Krisis  zu  beseitigen.  Der  Nationalismus  will 
indem  er  nach  dem  Grmidsatze  der  Arbeitsteilmig  die  Pflege  der  Wissenschaft 
und  des  Rechts  dem  Staate  überläßt,  das  MescMchat  (d.  h.  ds.s  Schf>jchülislamat) 
zu  einem  Amte  für  religiöse  Erziehmig  umgestalten,  während  die  Reforniatoren 
innerhalb  des  heutigen  Schejchülislamats  für  denselben  Zweck  em  Dar-ul- 
hikmet-ül.islaniijje''  („Haus  der  islamischen  Weisheit")  organisiert  haben. 


Zweites  Kapitel. 

Das  religiöse  Problem  des  Nationalismus. 

Gibt  es  überhaupt  ein  nationalistisches  religiöses  Problem?    Stellen  wir 
uns  auf  den  Standpunkt  des  Nationalismus  und  versuchen  wir  dann  diese  Erage 

zu  beantworten!  ,.  ,•    i         n 

Für  den  NationaHsmus  ist  die  Hauptsache  das  Nationahstische,  alles  m 
ihm  ist  vom  nationalen  Gedanken  beherrscht.   Das  ist  der  eme  Pmikt,  den  wir 
vor  Augen  haben  müssen.   Der  Nationalismus  ist,  wie  wir  hörten,  aus  dem  Ok- 
zidentaUsmus  hervorgegangen,  und  wir  haben  gesehen   daß  er  die  Grmidsatze 
Methoden  und  formalen  Ideale  der  abendländischen  Kultur  bejaht  und  ^ymlscht, 
daß  das  Türkentum  sich  auf  denselben  Bahnen  entwickelt.   Das  ist  der  zweite 
Punkt  den  wir  uns  hier  merken  müssen.   Die  Rehgion,  der  Islam  mid  die  reh- 
giöse  Krisis  sind  Gegebenheiten,  mit  denen  sich  der  Nationalismus  irgendwie 
positiv  auseinandersetzen  mußte,   wenn  er  Erfolg  haben  wollte.     Gegen  die 
Rehgion  arbeiten,  wie  der  Ok2ddentalismus  es  tat,  wäre  töricht  gewesen     Das 
konnte  imd  wollte  der  Nationalismus  auch  aus  einem  anderen  Grunde  mcht  tmi. 
Er  ist  zwar  okzidentalistisch  gerichtet,  aber  der  Okzident  selbst  war  inzwischen 
anders  geworden.  Die  geistige  Wendmig,  die  im  Abendlande  mit  dem  Ausgange 
des  19.  Jahrhmiderts  erfolgt  war,  der  Neukatholizismus  m  Frankreich,  die  all- 
gememe  religiöse  Bewegmig  m  ganz  Europa,  die  dem  ^^'^l^^^') '^.^'^;^^^^ 
fdeaUstische  Philosophie  der  letzten  Jahrzehnte  hatten  auch  auf  die  Türken 
gewirkt  1);  sie  bildeten  ja  die  Ursachen,  die  den  Okzidentahsmus  zur  Auflosmig 
führten  rmd  einem  Teil  der  „Westler"  die  Augen  öffneten.   Der  Nationalismus 
stellte  sich  also  auf  den  Boden  des  Islams.   Es  galt  nmi,  diesen  nach  den  Forde- 
rmigen  der  nationalen  Bedürfnisse  zu  gestalten,  im  Einklänge  mit  den  Methoden 
des  Okzidents.  Die  innerislamische  Krisis  bot  Gelegenheit,  den  Islam  nach  den 
Erfordernissen  des  national-türkischen  Gedankens  zu  formen.   Die  Aufgabe  dei 
Beseitigmig  der  allgemeinen  religiösen  Krisis  gab  Gelegenheit,  den  nationalen 
Gedanken  init  dem  religiösen  zu  verbinden  und  dadurch  zu  vermnerhchen.   Die 
neue  Lage,  die  der  neue  Staat  durch  seine  Gesetzgebmig  mit  Bezug  auf  die 
Auffassimg  der  Reügion  als  Gesetz  schuf,  bot  endlich  Gelegenheit,  das  Kultur- 
leben aus  den  Banden  der  Religion  zu  befreien  mid  der  national-türkischen 

1)  S.  Ziä  Gök-Alp,  Türk  jardu,  Jahrg.  11,  Nr.  23,  1329. 
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Kultur  die  Bahn  zu  bereiteu.  lu  letzterer  Hinsiclit  machte  der  Nationalismus 
zu  seiner  Aufgabe,  auf  die  Trennung  des  Staates  von  der  Religion  gerichteten 
Bestrebungen  des  neuen  Staates  zum  Erfolg  zu  verhelfen,  wobei  sicherlich  auch 
das  Vorbild  der  Rehgionspolitik  mancher  europäischer  Staaten  mitwirkte. 

Das  ist  das  religiöse  Problem  des  Nationalismus.  Wie  er  es  zu  lösen  gedenkt, 
sollen  ims  die  nächsten  Kapitel  zeigen. 

Das  Organ  der  Nationahsten  für  die  religiöse  Frage  ist  die  schon  oft  erwähnte 
(der  Umstände  wegen  allerdings  zurzeit  nicht  erscheinende)  Zeitschrift  „Islam 
medschmü'asy",  die,  wie  bereits  angegeben,  von  Halim  Säbit,  Professor  an 
der  Stambuler  Universität,  geleitet  wurde,  der  auch  reiche  Beiträge  zu  ihr 
beigesteuert  hat.  Das  Haupt  der  Richtung  ist  Ziä  Gök-Alp.  Die  Zeitschrift 
hat  auch  hervorragende  juristische  Mtarbeiter,  von  denen  hier  Sejjid  Bej, 
ehemahger  Parlamentarier,  undMansüri-zädeMehmed  Sa'id  (s.  schon  oben 
S.  30)  erwähnt  werden  mögen.  Letzterer  hat  sich  hauptsächlich  in  der  Frage 
des  neuen  Familienrechts  ausgezeichnet  und  ist  energisch  für  die  Aufhebmig 
der  Polygamie  eingetreten.  Ein  anderer  Jurist,  Häschim  Bej,  MitgUed  des 
Staatsrates,  hat  über  das  Wesen  des  islamischen  Rechts  wertvoUe  Arbeiten 
geliefert.  Zu  den  beständigen  Mitarbeitern  der  Zeitschrift  gehören  noch  Scheref- 
eddin,  Koranübersetzer  und  Korankommentator,  der  die  alte  Scholastik 
(Keläm)  bekämpft,  die  uns  schon  bekannten  M.  Schemseddin  und  Ahmed 
Besim,  der  Ethiker,  Käzym  Nämi,  der  Pädagog,  Mehmed  Tähir,  der 
Bibliograph,  und  Müsä  Käzym,  eh.enia,]igöT  Schejchülislatn.  Auch  eine  Anzahl 
islamischer  Gelehrter  aus  Rußland  schreiben  dafür. 


Drittes   Kapitel. 
Die  nationalistische  Auffassung  des  Islams. 

Der  Islam  ist,  so  wird  allgemein  gelehrt,  die  letzte  aller  Religionen,  die  durch 
ihn  (im  Hegeischen  Sinne)  aufgehoben  worden  sind.  Er  ist  die  Zukunftsreligion 
der  Menschheit  und  ist  folglich  überzeitlich  imd  übernational  imd  absolut  voll- 
kommen. Aber  Tatsache  ist,  daß  der  Islam,  in  Sonderheit  der  historische,  zeit- 
lich bedingte  und  nationale  Elemente  enthält.  Schon  z.  T.  der  Urislam  und 
erst  recht  der  sich  daran  schließende  historische  Islam  sind  also  nicht  der  Islam 
schlechthin  und  können  es  nicht  sein.  Das  Zeitliche  imd  Nationale  im  Islam, 
das  erst  im  Laufe  der  Geschichte  in  ihn  eingedrmigen  ist,  wird  vom  Nationalis- 
mus grundsätzlich  nicht  als  islamisch  anerkannt.  Wenn  der  Islam  die  letzte 
Religion  (im  absoluten  Sinne  des  Wortes)  ist,  so  kami  zu  allen  Zeiten  nur  das 
Überzeitliche  und  Übernationale  in  ihm  Geltung  haben,  also  nur  der  reine 
Islam.  Es  gilt  nun  diesen  reinen  Islam  aus  Koran  und  Hadts  herauszuarbeiten. 
Diese  bilden  nämlich  die  einzigen  Quellen  der  Religion ;  aber  auch  in  ihnen  sind 
zeitliche  und  nationale  Momente  enthalten.  Der  reine  Islam  ist  das  leitende  und 
ordnende  Prinzip,  das  als  höchste  Instanz  das  ganze  Kulturleben  beherrschen 
soll.  Das  Kulturleben  ist  aber  zeitlich,  örtlich,  ethnographisch  und  sozial  be- 
dmgt.    Diese  Bedingungen,  die  Bedürfnisse,  Eigentümlichkeiten,  Forderungen 
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und  Ideale  verschiedener  Zeiten  und  Völker,  müssen  bei  der  Leitung  und  Ord- 
nung des  Kulturlebens  mit  berücksichtigt  werden ;  man  nennt  sie  'Örf  (eigentlich 
„Sitte,  Brauch,  Gewohnheit").  Der  reine  Islam  steht  also  in  steter  Wechsel- 
wirkung mit  dem  'Örf,  aber  ohne  dabei  etwas  von  seinem  Wesen  zu  verlieren. 
Das  war  auch  schon  imUrislam  der  Fall,  also  zunächst  im  Koran  und  im.  Hadis. 
Darum  ist  im  Islam  ein  Scher' -i  müdscJunel  (,, universelles /ScÄer'")  und  ein  Scher' -i 
mufassal  (,, spezifiziertes  Scher'")  zu  unterscheiden.  Das  ,, universelle  Scher'" 
ist  eben  der  reine  Islam;  das  spezifizierte  aber  der  durch  die  Wechselwirkung 
mit  dem 'Ör/  den  Bedürfnissen,  Eigentümlichkeiten,  Fordermigen,  Idealen  und 
sozialen  Entwicklungsstufen  der  Völker  angepaßte.  Schon  der  Koran  und  das 
Hadis  enthalten  also  das  universelle  und  das  spezifizierte  Scher'  zugleich.  Da 
aber  das  'Örf  nichts  Absolutes,  Starres,  sondern  etwas  ewig  Werdendes  ist,  so 
mußte  nach  dem  Tode  des  Propheten,  also  nach  Koran  und  Hadis,  die  Eegelung 
des  Verhältnisses  des  'Örf  zum  universellen  Scher',  die  Anpassung  dieses  an  das 
'Örf,  fortgesetzt  werden.  Das  geschah  durch  das  Idschtihäd  (die  freie  Weiter- 
bildung des  Gesetzes),  das  drei  Jahrhunderte  lang  geübt  worden  ist.  Auf  diese 
Weise  ist  eine  unimterbrochene  Stufenreihe  von  spezifizierten  Scher's  entstanden. 
Das  spezifizierte  Scher',  das  historisch  entstandene  ebenso  wie  das  des  Nass 
(=  Koran  und  Hadis),  hat  aber  für  die  Gegenwart  keine  Geltmig  mehr.  Das  Türken- 
tum  von  heute  will  und  muß  sein  eigenes  spezifiziertes  Scher'  haben.  Das  Ver- 
hältnis des  universellen  Scher'  zum  'örf,  das  durch  das  Verbot  des  Idschtihäd 
unterbrochen  wurde,  muß  also  wieder  hergestellt  und  das  lebende  'örf  muß 
wieder  mit  der  lebendigen  Religion  in  Wechselwirkimg  gesetzt  werden. 

Um  diese  Forderung  zu  erfüllen,  haben  die  Nationalisten  eine  soziologisch 
begründete  'Örf-,  Idschtihäd-  imd  Idschmä'-Theone  aufgestellt,  in  der  sie  die 
heutigen  Verhältnisse  des  Türkentums  besonders  berücksichtigen. 

Was  ist  nun  aber  der  reine  Islam,  worin  bestehen  sein  Dogma  und  seine 
obersten,  unwandelbaren  Rechtsprinzipien  ?  Diese  Frage  hat  der  Nationalismus 
noch  nicht  beantwortet.  Es  liegen  zwar  hier  und  da  Ansätze  zu  einer  Beant- 
wortung vor,  diese  sind  aber  dermaßen  allgemein  und  unklar,  daß  man  sie  keines- 
falls spezifisch  nationalistisch  nennen  kann. 

Ich  möchte  hier,  um  die  nationalistische  Auffassmig  von  der  Religion 
noch  etwas  näher  zu  beleuchten,  folgendes  Gedicht  Ziä  Gök-Alps  mitteilen 
(nach  einer  Übersetzung  Otto  Hachtmanns,  an  der  ich  indessen  ein  paar, 
mit  einem  Stern  bezeichnete,  Änderungen  vorgenommen  habe): 

Religion  nach  türkischer  Auffassung. 

Mein  Glaube  (wörtl.  meine  Religion)  ist  nicht  Hoffnung 

und  nicht  Bangen. 
Aus  Liebe  bete  ich  zu  meinem  Gott! 
Nicht  Höllenfurcht,  nicht  Paradiesverlangen 
Führ  ich  in  mir:  nichts  als  das  Pflichtgebot. 

Du,  Pred'ger*,  schweig'  von  Höllenfeuers  Qual, 
Das  tausend,  tausend  Zentnern*  Holz  entsprüht: 
Sprich  lieber  von  der  Schönheitssorme  Strahl, 
Die  unsrer  Liebe  wundervoll  entglüht! 
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Vom  Tiibäbaum,  der  seine  Wurzeln  hat 
Im  Himmel  hoch,  im  Herzen  sein  Gezweig. 
Ich  aß  von  seiner  Frucht  und  wurde  satt: 
An  *Lieb'  und  Güte  ist  sie  säftereich*. 

Du,  Pred'ger*,  lege  ims  die  Liebe  dar; 
Was  Satan  sei,  was  Engel  —  einerlei! 
Sprich  von  den  Wonnen  der  erwählten  Schar, 
Von  Liebenden  und  was  die  Liebe  sei! 

Verlock'  mich  nicht  mit  Edens  Herrlichkeit: 
Mein  Sinn  ist  heihg,  der  Begier  entrückt!^) 
Schreck'  mich  nicht  mit  der  Hölle  Furchtbarkeit, 
Mein  Herz  weiß  nichts  von  Angst:  es  ist  verzückt! 

(Islamische  Welt,  Jahrg.  II,  Nr.  1,  S.  4,  s.  auch  Mitteilungen  des  Seminars  für 
Orientalische  Sprachen,  Jahrgang  XXI,  Abt.  II,  S.  80  u.  81.) 

Man  kann  in  der  religiösen  Literatur  wohl  die  Beobachtmig  machen,  daß 
die  Antwort  auf  die  Frage :  ,,Was  ist  der  reine  Islam  ?"  als  bekannt  vorausgesetzt 
wird.  In  Wahrheit  aber  ist  sie  noch  mibeantwortet,  obschon  von  ihrer  Erledi- 
gung natürlich  die  Lösung  der  Probleme  der  religiösen  Erziehmig  und  der  Reli- 
gionspolitik abhängt. 


Viertes  Kapitel. 

Die  geschichtliche  Entwicklung  der  Gesetzgebung  im  Islam 
und  die  nationalistische  Religionspolitik. 

Wenn  auch  der  Nationalismus  die  innerislamische  mid  die  allgemein  religiöse 
Krisis  in  aller  Klarheit  erkannt  und  die  Probleme  aufgestellt  hat,  so  legt  er  doch 
den  größten  Wert  auf  die  Religionspolitik,  die  das  Ziel  verfolgt,  die  Religion 
vom  Staate  zu  trennen,  im  Namen  des  Islams  die  Gesetzgebung  auf  den  Staat 
zu  übertragen  und  der  bisher  zustandegekommenen  staatlichen  Gesetzgebung 
(qawänm)  den  >ScÄer'-Charakter  zu  verleihen.  Das  ist  ein  Bestreben,  das  seinen 
Ursprung  in  der  Tatsache  des  neuen  Staates  hat.  Die  nationalistischen  Ge- 
lehrten Avollen  diese  Tatsache  von  Scher's  wegen  anerkennen;  denn  die  neue, 
durch  den  neuen  Staat  geschaffene  Lage  ist  nach  ihrer  Ansicht  vollkommen 
islamisch.  Um  das  zu  beweisen,  liefern  sie,  miter  Zugrundelegung  der  im  vorigen 
Kapitel  dargestellten  nationalistischen  Auffassung  des  Islams,  eine  geschicht- 
liche Betrachtung  der  islamischen  Gesetzgebung  von  ihren  Anfängen  bis  zur 
Gegenwart.  Hier  ist  besonders  Halim  Säbit  mit  seiner  schon  oben  (S.  54) 
erwähnten  Artikelreihe  über  das  Idschtihäd,  den  Konsensus  {Idschmä')  und  die 
gesetzgebende  Gewalt  im  Islam  zu  nennen.  Das  Nachstehende  ist  diesen  Artikeln 
entnommen. 

In  der  islamischen  Gesetzgebmig  {fcschrt')  sind  vier  Perioden  zu  miter- 
scheiden:  1.  die  iVass-Periode,  in  der  die  Gesetzgebmig  durch  Offenbarung, 
daneben  nur  vereinzelt  auch  durch  Idschtihäd  erfolgt;  2.  die  erste  Idschtihäd- 

1)  So  Islam  medsclmü'asy,  Bd.  II/III,  S.  552.  Jeni  hajät,  S.  7,  heißt  es  aber  jetzt: 
,,Es  (Eden)  ist  mein  Herz,  demi  es  ist  das  Land  der  Liebe." 
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Periode,  in  der  das  Idschtihäd,  das  nun  an  die  Stelle  der  Offenbarung  tritt, 
frei  geübt  wird,  die  wirkliche  gesetzgebende  wie  auch  die  ausführende  Gewalt 
aber  in  den  Händen  des  Chalifen  liegen.  Man  kann  diese  Periode  auch  die  des 
obrigkeitlichen  Idschühüd  nennen;  3.  die  zweite  IdschtiJiäd-Veiiode,  in  der  das 
Idschtihäd  gleichfalls  frei  geübt  wird,  die  gesetzgebende  Gewalt  aber  von  der 
exekutiven  getrennt  worden  ist,  indem  der  Chalif  nur  noch  die  ausführende  Gewalt 
hat.  Diese  Periode  kann  man  die  Periode  des  autonomen  oder  zunftmäßigen 
Idschtihäd  nennen;  endlich  4.  die  Iftä-  (Rechtsbegutachtungs-)  Periode,  in  der 
die  freie  Übung  des  Idschtihäd  nicht  mehr  zulässig  ist  und  die  gesetzgebende 
und  die  ausführende  Gewalt,  wie  in  der  dritten  Periode,  voneinander  getrennt 
sind.  Die  Gesetzgebmig  dieser  vierten  Periode  beschränkt  sich  auf  rechtliche 
Gutachten  {Fetwä)  der  Zmiftgelehrten,  die  sich  auf  die  durch  das  freie  Idschtihäd 
geschaffenen  spezifizierten  Scher' s  der  vergangenen  Perioden  gründen. 

Chronologisch  fällt  die  erste  Periode  in  die  Lebenszeit  des  Propheten. 

Die  zweite  gehört  der  Zeit  der  vier  ersten  Chalifen  an.  Die  Idschtihäd- 
Tätigkeit,  als  die  Fortbildmig  des  spezifizierten  Scher's,  war  in  der  zweiten 
Periode  die  Sache  der  dazu  befähigten  mid  berufenen  ,, Genossen"  des  Pro- 
pheten. Diesen  stand  aber  der  Chalif  selbständig  gegenüber  und  ?ein  Wille 
war  entscheidend.  Er  konnte  sogar  selbst  Idschtihäd  üben  oder  veranlassen. 
Das  ist  die  Idealperiode  der  islamischen  Gesetzgebimg  in  bezug  auf  das  Ver- 
hältnis der  gesetzgebenden  zur  ausführenden  Gewalt.  In  ihr  herrscht  Gleichge- 
wicht und  harmonische  Einheit  im  staatlichen  Leben. 

Die  dritte  Periode  beginnt  mit  dem  Übergange  des  Chahfats  auf  die  Omaj- 
jaden  mid  dauert  bis  zum  Sturze  der  Herrschaft  der  Abbasiden.  Die  mit  ihr 
einsetzende  Wendung  der  Religionspolitik  war  in  der  ganzen  Geistesart  der 
Oma j  jaden  und  in  ihrem  Verhältnisse  zum  Islam  begründet.  Sie  waren  vom 
Geiste  des  Islams  nicht  durchdrungen,  sondern  blieben  ihm  innerlich  fremd. 
Das  war  allgemein  bekannt.  Die  Gemeinde  der  Gläubigen  wollte  ihnen  daher  die 
Gesetzgebung  nicht  anvertrauen,  aber  auch  diesen  selbst  kam  es  nur  dar?. iif  an, 
die  politische  Herrschaft  auszuüben.  Sie  überließen  darum  die  Gesetzgebung 
den  Rechtsgelehrten  von  Medina  und  Mekka.  Und  so  vollzieht  sich  die  Trennung 
der  gesetzgebenden  Gewalt  von  der  ausführenden.  (Ich  wähle  hie^  und  an  ähn- 
lichen Stellen  absichtlich  den  Ausdruck  ,, Trennung  der  Gewalten",  um  einer 
Verwechslung  mit  dem  Begriffe  der  ,, Teilung  der  Gewalten"  vorzubeugen.  Es 
handelt  sich  hier  eben  n'cht  um  eine  Teilung  der  Gewalten,  wie  sie  auch  im  os- 
manischen  Verfassimgsgesetze  vorliegt,  sondern  vielmehr  um  eine  Trennmig, 
die  gewissermaßen  einen  Staat  im  Staat  gebildet  hat.)  Die  Idschtihäd-Tätigkeit, 
in  der  die  Gesetzgebung  bestand,  wurde  also  selbständig  und  stand  außerhalb 
der  Kontrolle  des  Chalifen.  Damit  waren  Gleichgewicht  und  Einheit  des 
staatlichen  Lebens  zerstört.  Dieser  Zustand  war  gegen  die  islamische  Tra- 
dition imd  unnatürlich. 

Als  die  Abbasiden  zur  Herrschaft  kamen,  konnten  sie  an  der  Sachlage 
nichts  ändern,  trotzdem  sie  das  Übel  erkannten  und  Versuche  zu  seiner  Beseiti- 
gung machten.  Diese  scheiterten  nämlich  an  der  Überzeugung  der  Allgemeinheit, 
der  entstandene  Dualismus  sei  unvermeidlich.    In  dieser  Zeit  entwickelt  sich 
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die  islamische  Rechtswissenscliaft  [Fiqh),  es  entstellen  Schulen  und  Systeme, 
die  von  Gelehrten-Zünften  getragen  werden.  Das  ist  die  Idealperiode  der  is- 
lamischen Gesetzgebung  in  bezug  auf  die  wissenschaftliche  Tätigkeit  auf  dem 
Gebiete  des  Fiqh.  Die  Herrschaft  der  Abbasiden  brach  infolge  des  geschilderten 
Dualismus  und  der  Kämpfe,  die  daraus  entstanden,  schließlich  zusammen. 

In  der  Zeit  der  ,, Kleinstaaterei"  {Tmväif-i  müJüh),  die  mit  dem  Sinken  der 
Abbasiden -Herrschaft  emsetzte,  blieb  alles  zimächst  beim  alten.  Bald  trat 
aber  eine  neue  Wendung  ein,  dadurch  nämlich,  daß  die  Rechtsgelehrten  die 
eigene  selbständige  Übung  des  Idschtihad  aufgaben  mid  die  Sperre  des  IdscMihäd 
proklamierten.  Das  war  ein  Verbrechen,  das  die  Mollas,  die  noch  ein  Stammes- 
leben lebten,  im  Namen  der  Religion  am  Islam  begingen.  Denn  sie  negierten 
damit  die  lebendige  Wirklichkeit  mit  ihren  immer  neuen  Bedürfnissen  und  ver- 
urteilten alle  neuen  Erscheinungen,  alles  neue  Leben  dazu,  in  die  alten  Rahmen 
des  Gesetzes  eingezwängt  zu  werden.  Das  ist  die  vierte,  die  7/jfä-Periode,  die 
noch  heute  nicht  abgeschlossen  ist. 

Unter  der  Herrschaft  dieser  vierten  Periode  standen  auch  die  ersten  Jahr- 
hunderte der  osmanisch-türkischen  Geschichte,  wenngleich  der  Wirklichkeits- 
sinn der  Türken  sich  gelegentlich  geltend  machen  zu  wollen  schien.  Auf  diese 
Weise  drang  der  überlieferte  Formalismus  auch  in  die  osmanische  Welt  ein.  Die 
osmanischen  Herrscher  und  Staatsmänner  erkannten  aber  allmählich,  daß  der 
Staat  Gesetze  schaffen  muß.  Sie  haben  auch  solche  erlassen,  die  sie  Qänün 
(Plur.  Qawäntn)  nannten,  mid  die  irrtümlicherweise  nicht  als  >ScÄer'- Gesetze 
anerkannt  wurden,  trotzdem  sie  sich  von  diesen  in  nichts  unterschieden.  Die 
Proklamierung  der  Tanztmat  bildet  den  ersten  feierlichen  Bruch  mit  der  Ifta- 
Periode.  Die  Männer  der  Tanzimät  hatten  das  Problem  richtig  erfaßt,  die  Krank- 
heit richtig  erkannt;  aber  die  glückliche  Lösung  und  Heilung  gelang  ihnen  nicht. 
Durch  ihre  Politik  haben  sie  sogar  Verwirrmig  geschaffen.  Eins  stand  aber  nun 
fest:  das  Sultanat  hatte  begonnen  Gesetze  zu  geben. 

Die  Proklamierung  des  Verfassungsgesetzes  schuf  dann  Klarheit  mid  dürfte 
nun  die  Verhältnisse  endgültig  regeln.  Auf  Grund  dieses  Gesetzes  kehrt  die 
Herrschaft,  die  gesetzgebende  Gewalt  zur  Nation  zurück.  Der  osmanische 
Sultan  ist  als  oberster  Vertreter  der  Nation  der  Träger  der  gesetzgebenden  wie 
der  ausführenden  Gewalt,  als  Chalif  das  Oberhaupt  der  religiösen  Autorität.  Mit 
der  faktischen  Ausübung  der  exekutiven  Gewalt  ist  die  Regiermig,  mit  der  der 
gesetzgebenden  die  Volksvertretung  (Senat  und  Abgeordnetenhaus),  mit  der 
Ausübung  der  religiösen  Autorität  das  Meschtchat  (Schejchülislamat)  beauf- 
tragt. Diese  religiöse  Autorität  beschränkt  sich  auf  die  religiöse  Gesetzgebung 
(im  engeren  Sinne  des  Wortes)  und  auf  die  religiöse  Erziehung  des  Volkes.  Das 
Meschichat  will  aber  diese  seine  Schranken  nicht  anerkennen  und  beschäftigt 
sich  immer  noch  mit  reinen  Rechtsangelegenheiten  unter  Vernachlässigung  der 
religiösen  Erziehung.  Halim  Säbit  verlangt  nun  die  Verwandlmig  des  Mescht- 
chat in  der  Hauptsache  in  ein  Amt  für  religiöse  Erziehung  und  entwirft  dafür 
einen  Organisationsplan. 

So  also  Halim  Säbit! 
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Die  nationalistische  Regierung  liat  während  des  Krieges  diese  Ideen  zu 
verwirklichen  versucht:  sie  hat  die  Schert  at- Geviohte  aufgehoben  und  ein  provi- 
sorisches Gesetz  zur  Neuregelimg  des  Familienrechtes  erlassen  (s.  oben  S.  30). 

Ziä  Gök-Alp  hat  in  dem  nachstehenden,  in  seinem  „Jeni  hajät"  enthalte- 
nen Gedichte  die  Religionspolitik  des  Nationalismus  in  charakteristischer  Weise 
formuliert : 

MescMchat  (Schejchülislamat). 

Ein  Staat,  der  sein  Recht  nicht  selbst  gebiert, 

Sein  Gesetz  „vom  Himmel  herabgestiegen  und  unveränderlich"  nennt. 
Der  ist  kein  Staat  imd  kann  seine  Unabhängigkeit  nicht  erhalten; 
Die  Erde  karm  ein  Wesen  nicht  tragen,  das  sich  nicht  verändert! 

Ein  MescMchat,  das  der  Rehgion  zu  dienen 

Meint,  indem  es  sich  mit  Rechts-  und  wissenschaftUchen  Angelegenheiten  abgibt. 

Verdirbt  einerseits  die  Rechtspflege  und  die  Weisheit, 

Und  verbreitet  andererseits  Gleichgültigkeit  im  Volke! 

Wer  ist  „souverän",  die  Nation  oder  das  MescMchat^ 

Wer  ist  die  Nationalversammlung,  das  Abgeordnetenhaus  oder  das  Fetwä-Amt  ? 

Ist  die  Verfassung  nur  eine  Fiktion  (List)  des  Schertat  ^ 

Ist  es  ein  Traum,  daß  wir  eine  freie  Nation  sind? 

Alles  ist  doppelt:  Gesetzgebung,  Rechtsprechung,  Gericht  und  Rechtsurkunde; 

Der  Staat  schreibt  der  Religion  und  die  Religion  dem  Staate  Gesetze  vor 

Die  Turbanträger  werden  zu  Beamten  imd  die  Fezträger  zu  Imamen: 

Der  Staat  sieht  wie  das  Meschtchat  und  die  Religion  wie  die  Regierung  aus! 

Ein  Staat  und  ein  MescMchat  können  sich  verständigen,  aber 
Zwei  Staaten  in  einem  Gebiete  nebeneinander  sind  immöglieh. 
Wissenschaft  und  Religion  können  sich  in  einer  Seele  vereinigen,  aber 
Zweierlei  Wissenschaft,  zweierlei  Recht  und  zweierlei  Religion  sind  immöglich. 

Laß  die  Wissenschaft  der  Universität,  die  Rechtspflege  dem  Staate 

Und  bemühe  dich  allein  die  Reügiosität  zu  verbreiten! 

Wenn  es  dein  Wunsch  ist,  berechtigte  Achtung  zu  genießen. 

So  bemühe  dich  deine  der  Zeit  entsprechende  Pflicht  zu  erfüllen! 


Fünftes  Kapitel. 
Die  Idee  des  islamischen  Internationalismus  bei  den  Nationalisten. 

Die  Hauptaufgabe  des  Nationalismus  bei  seiner  Auseinandersetzung  mit 
dem  Islam  war  die  Fortbildmig,  ja  Neubildung  der  islamischen  Lehre  und  die 
Regelung  der  Stellung  der  Religion  innerhalb  des  neuen  türkischen  Staates. 
Dabei  hatte  er  aber  auf  den  Islam  als  ein  die  Muslime  beseelendes  lebendiges 
Einheitsbewußtsein  und  Gemeinschaftsgefühl  Rücksicht  zu  nehmen.  Ein  solches 
Bewußtsein  und  Gefühl  ist  nämlich  gerade  bei  den  Türken  sehr  stark,  vielleicht 
stärker  als  bei  allen  anderen  Muslimen  ausgebildet.  Die  Türken  haben  sich  aber 
auch  in  der  Geschichte  immer  durch  einen  hohen  Grad  von  realpolitischem 
Sinn  ausgezeichnet,  der  freilich  mit  der  dogmatischen  Tendenz  des  historischen 
Islams  allzuoft  kämpfen  mußte,  wobei  er  nicht  immer  siegreich  blieb.   Für  das 
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Türkentum  war  nun  eine  Weltlage  entstanden,  die  sein  Dasein  bedrohte.  Da 
konnte  der  realpolitische  Sinn  der  Türken  den  Islam  als  Einheitsbewußtsein, 
also  als  eine  lebendige  Weltmacbt  nicht  unterschätzen,  geschweige  denn  preis- 
geben. Der  Islam  hat  zwar  implizite  eine  antinationalistische  Tendenz  wie  jede 
Weltreligion.  Aber  er  hatte  doch  weder  in  der  Vergangenheit  noch  in  der  Gegen- 
wart alle  nationalistischen  Erscheinungen  unterdrücken  können.  Die  große 
Spaltung  des  Islams  in  Schiitentum  und  Sunnitentum  z.  B.  war  ein  Schlag  des 
persischen  Nationalismus  gegen  die  islamische  Einheit  (s.  z.  B.  Schemseddin, 
Ghräfatäan  haqtqate,  S.  79 — 101).  Der  ägyptische,  der  arabische  und  der  indische 
Nationalismus  der  Gegenwart  sind  eine  Wirklichkeit  trotz  dem  Islam.  Den 
Türken  schien  hier  Vorsicht  deshalb  besonders  geboten,  weil  sie  in  ihrem  Herrscher 
den  Chalifen  haben ;  sie  wollten,  so  lange  es  ging,  eine  Wirklichkeit  um  eines  Ideals 
willen  nicht  gefährden.  Nun  schien  aber  doch  die  Stunde  des  türkischen  Natio- 
nalismus geschlagen  zu  haben,  und  so  schuf  dieser  jetzt  ein  übernationales  Ideal, 
dem  er  sein  nationales  unterordnete :  das  Ideal  des  islamischen  Internationalismus. 
Ziä  Gök-Alp,  der  auch  hier  als  Führer  erscheint,  hat  dieses  Thema  bei  verschie- 
denen Gelegenheiten  behandelt.  Hier  sollen  einige  seiner  einschlägigen  Gedanken- 
gänge mitgeteilt  werden. 

Der  Islam  ist  für  den  Nationalismus  genau  so  eine  Wirklichkeit  wie  das 
Türkentum.  Wie  es  irrig  ist,  den  Türkismus  (d.  h.  den  türkischen  Nationalismus 
mit  seinen  rein  türkischen  Tendenzen)  als  einen  Gegner  des  osmanischen  Ge- 
dankens (d.  h.  des  Gedankens  das  alte  Osmanische  Reich  als  eine  politische 
Einheit  zu  erhalten,  wobei  also  Araber,  Griechen,  Armenier  usf.  Os- 
manen  bleiben  würden)  anzusehen,  so  ist  es  auch  ein  Irrtum,  in  Türkismus 
und  Islam  einen  Gegensatz  zu  erblicken.  Das  Türkentum  ist  die  wahre  Stütze 
des  Osmanentums  und  des  Islams.  Es  gibt  einen  christlichen  Internationalismu)>, 
der  sich  in  den  internationalen  Beziehungen  und  im  Völkerrecht  offenbart. 
Dieser  ist  aus  dem  Christentum  geboren.  Das  europäische  Gewissen  heißt  das 
christliche  Gewissen.  Ebenso  gibt  es  einen  islamischen  Internationalismus. 
Dieser  Internationalismus  tut  sich  in  den  Beziehungen  der  islamischen  Völker 
zueinander  kund.  Die  vom  Koran  verkündete  islamische  Brüderlichkeit,  die 
Ehe  zwischen  den  weiblichen  und  männlichen  Angehörigen  verschiedenster 
islamischer  Völker  u.  a.  sind  lebendige  moralische  Manifestationen  des  islamischen 
Internationalismus.  Internationalismus  besteht  in  der  Gesamtgemeinde  einer 
Religion,  einer  Kirche.  Bis  das  Ideal  der  ,, Menschheit"  verwirklicht  ist,  muß 
auch  im  Osten  eine  besondere  Menschheit,  ein  religiöser  Internationalismus,  die 
Geister  beherrschen.  ,,Also  das  nationale  Ideal  des  Türkentums  ist  der  Türkis- 
mus, das  internationale  der  Islam."  Wenn  man  jedoch  dem  Leben  der  Völker 
ohne  Unterschied  der  Religion  eine  neue  Richtung  geben  will,  so  muß  man  das 
Ideal  eines  Zwischenkirchentums  (Interekklesialismus,  hejn-el-ümemijjet)  schaffen. 
Da  die  Religion  im  Leben  der  Völker  eine  ewige  und  unvergängliche  Rolle  spielt, 
so  ist  der  einzige  Weg  zur  Herbeiführung  der  Einheit  der  Menschheit  die  Ver- 
söhnung und  Annäherung  aller  Religionen,  also  eben  der  Interekldesialismus. 
Nur  auf  diese  Weise  kann  eine  allmenschliche  Gemeinschaft  zustande  kommen, 
die  alle  Völker  in  ilire  segensreichen  Arme  nimmt  und  alle  Mißver.ständnisso 
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beseitigt,  und  nur  dann  kann'die  Gleichheit  der  Völker,  die  allgemeine  Gerechtig- 
keit und  Liebe,  die  allgemeine  Brüderlichkeit  verwirklicht  werden.  Wenn  ent- 
sprechende gegenseitige  Neigungen  vorhanden  sind,  bekennen  sich  auch  die 
Türken  zum  Ideal  eines  Interekklesialismus,  einer  interekklesialen  Menschheit 
{bejn-el-ümem  hescherijjet)  ^). 


IL  Teil. 
Die  „Reformation". 

Die  zweite  der  oben  (S.  49u.52)  festgestellten  religiösen  Richtungen  bezeichne 
ich  mit  dem  Worte  „Reformation".  Dieser  Name  bedarf  einer  Rechtfertigung. 
Denn  nachdem  wir  im  L  Teil  dieses  Abschnittes  die  nationalistische  Richtung 
kennen  gelernt  haben,  wird  man  fragen,  warum  ich  nicht  auch  sie  als  „Refor- 
mation" bezeichnet  habe.   Die  Gründe  für  mein  Verhalten  sind  folgende. 

Die  Grundeinstellung  des  Nationalismus  ist  letzten  Endes  politisch.  Seine 
Zentralfrage  ist  also  nicht  die  Religion.  Die  Lösung,  die  die  religiöse  Frage  bei 
ihm  findet,  trägt  den  Charakter  einer  Auseinandersetzung,  eines  Zugeständnisses, 
einer  Versöhnung,  die  im  Hinblick  auf  die  Bedeutmig  und  Macht  der  Religion 
notwendig  waren.  Wie  groß  die  Leistung  des  Nationalismus  auch  auf  diesem 
Gebiete  sein  mag,  die  Religion  ist  für  ihn  nicht  Selbstzweck,  sie  ist  vielmehr  ein 
Faktor,  der  nach  den  nationalen  Prinzipien  zu  gestalten  in.  Mit  anderen  Worten : 
die  religiöse  Bewegung  im  Nationalismus  folgt  keiner  immanenten  Notwendigkeit. 

Bei  der  zweiten  Richtung  liegt  die  Sache  dagegen  wesentlich  anders.  Für 
sie  ist  die  Religion  Hauptsache  und  Selbstzweck.  Nach  den  Prinzipien  der 
Religion  will  sie  das  nationale  Leben  gestalten.  Der  NationaUsmus  strebt  danach, 
mittels  der  Lösung  der  religionspolitischen  Frage  den  Gesetzen  des  Staates  die 
alte  Kraft  des  religiösen  Gesetzes  zu  verleihen.  Die  zweite  Richtung  verlangt 
dagegen,  daß  der  Staat  seine  Gesetze  von  den  islamischen  Grundsätzen  ableite. 
Das  bedeutet  gleichzeitig,  daß  sie  die  Wiederherstellung  der  Macht  der  Religion 
erstrebt.  Man  sieht,  die  Einstellung  beider  ist  grundverschieden,  und  nur  auf 
die  zweite  Richtung  trifft  der  Name  „Reformation"  zu. 

An  diesen  Bemerkungen  lasse  ich  es  hier  genug  sein.  Näheres  in  den  nächsten 
Kapiteln ! 

Wie  der  Okzidentalismus  und  der  Nationalismus  will  auch  die  Reformation 
eine  allgemeine  Kultur bewegung  sein.  Sie  ist  aber  von  Haus  aus  vor  allen  Dingen 
eine  religiöse  Bewegung  mid  ist  es  auch  bisher  in  der  Hauptsache  geblieben. 

Diese  Richtung  hat  also  (siehe  schon  oben  S.  49)  ihr^rgan  in  der  Zeitschrift 
„Sebtl-ür-reschäd",  deren  Hauptschriftleiter  Mehmed  Akif  ist.  Die  hervor- 
ragendsten Mitarbeiter  dieser  Zeitschrift,  also  die  Hauptvertreter  dieser  Richtung 
sind  neben  Akif  der  Universitätsprofessor  Ahmed  Na 'im,  der  namentlich 
durch  seine  auch  in  Buchform  erschienenen  Aufsätze  „Islamda  da'wä-i-qawmijjet" 
(„Der  Nationalismus  im  Islam")  hervortrat;  Izmirli  Ismä'il  Haqqi,  gleich- 

1)  S.  Ziäs  Aufsätze  in  Türk  jurdu,  Jahrg.  II,  Nr.  11,  S.  334—336;  Nr.  12,  S.  368—370; 
Nr.  23,  S.  801—805;  Jahrg.  III,  Nr.  66,  S.  2179—2182;  in  hlam  medschmü'asy,  Bd.  T,  S.  ir,. 
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falls  Universitätsprofessor,  der  in  einer  Polemik  gegen  die  Zulässigkeit  des 
Polygamieverbots  der  Wortführer  der  „Eeformatoren"  war;  der  schon  mehr- 
fach genannte  Mehmed  Schemseddin,  der  freilich  zwischen  dieser  und  der 
nationalistischen  Kichtung  hin-  und  herschwankt;  der  Eeligionslehrer  und 
religiöse  Schriftsteller  Ahmed  Hamdi,  der  in  seinem  Werke  „Dinl  dersler" 
(„Lehrbuch  der  Religion")  eine  bahnbrechende  Leistung  lieferte;  Bereket- 
zäde  Ismä'il  Haqqi  (f),  Mtgüed  des  Staatsrates,  dessen  Hauptverdienste 
auf  dem  Gebiete  der  Koranübersetzung  und  -exegese  liegen;  endlich  der  ehe- 
malige Großvesir  Mehmed  Sa'id  Halim  Pascha.  Der  zuletzt  Genannte  ist 
erst  in  der  jüngsten  Zeit  mit  einigen  Beiträgen  zum  „ScbU-ür-reschäd'\  die 
dann  auch  —  zumteil  mehrfach  —  separat  erschienen  sind,  vor  die  Öffentlichkeit 
getreten,  hat  damit  aber  so  starken  Eindruck  gemacht,  daß  ihn  die  Eeformatoren 
als  ihr  Haupt  ansehen.  Seine  Abhandlimg  „Islamlaschmaq"  („Islamisierung", 
der  Ausdruck  ist  den  Nationalisten  entnommen),  die  bei  ihrem  Erscheinen  im 
Jahre  1317/1918  das  größte  Aufsehen  erregte  mid  in  Tausenden  von  Sonder- 
drucken verkauft  wurde,  gilt  jetzt  sozusagen  als  die  Programmschrift  der  ganzen 
Richtung.  Durch  diese  Schrift  und  die  unten  (S.  71)  zitierten  Artikel  des- 
desselben  Autors  ist  auch  in  die  Eichtung  der  Eeformation  eine  gewisse  Einheit 
gekommen,  woran  es  ihr,  im  Gegensatze  zum  Nationalismus,  immer  gefehlt 
hatte  und  teilweise  auch  noch  heute  fehlt. 

Unter  den  Mitarbeitern  des  Sebtl-ür-reschäd  sind  noch  zwei  Gestalten  her- 
vorzuheben, die  für  die  ganze  Eichtung  bezeichnend  sind,  nämlich  der  während 
des  Krieges  auch  in  Deutschland  bekannt  gewordene  'Abdul' aziz  Tschä- 
wisch,  mit  'Abdulmelik  Hamze  Bej  zusammen  Herausgeber  der  inzwischen 
wieder  eingegangenen  Monatsschrift  „Die  islamische  Welt",  und  der  Gelehrte 
Ferid  Wedschdi,  die  beide  Ägypter  sind.  Sie  weisen  nämlich  auf  eine  Ver- 
bindung der  Eeformation  mit  der  religiösen  Bewegung  in  Ägypten  hin,  wie  sie 
namentlich  der  ägyptische  Mufti  Mohammed  'Abduh  ins  Leben  gerufen  hat^). 
'Abduhs  Werke  sind  z.  T.  von  M.  Äkif  ins  Türkische  übersetzt  worden. 
So  wird  begreiflich,  daß  die  Anschauungen  der  Eeformatoren  —  aber  auch  die 
der  Nationalisten  —  sich  vielfach  mit  denen  'Abduhs  eng  berühren. 


Erstes  Kapitel. 
Das  religiöse  Problem  der  Reformation. 

Das  religiöse  Problem  der  Eeformation  entspringt  auch  der  neu  entstandenen 
allgemeinen  Kulturlage  imd  der  religiösen  Krisis  im  oben  (S.  51)  geschilderten 
doppelten  Sinne.  Zur  Beseitigung  der  innerislamischen  Krisis  fordert  sie  eine 
Eeformierung  des  Islams,  verlangt  sie  eine  „Islamisierung",  die  „darin  besteht, 
daß  man  sich  nach  den  Dogmen,  der  Moral,  dem  Gesellschaftsideal  und  der 
Politik  des  Islams  richtet,  indem  man  diese  seine  vier  Lebensäußerungen  in 

1)  Vgl.  über  diesen M.  Horten,  in  „Beiträge  zur  Kenntnis  des  Orients",  herausgegeben 
von  H.  Grothe,  Bd.  XITT,  83  ff.  und  Bd.  XTV74ff.,  Ooldzihor,  Die  Richtungen  der  isla- 
mischen Koranauslegung,  S.  322  ff.  u.  a. 
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einer  den  Bedürfnissen  der  Zeit  und  der  Umwelt  immer  angemesseneren  Weise 
auslegt"^).  Ein  solche  Auslegmig,  d.  h.  die  Bildung  einer  zeitgemäßen  Islam- 
Auffassung  ist  ein  Punkt  des  religiösen  Problems  der  Reformation. 

Die  innerislamische  Krisis  hat  aber  teilweise  ihren  Ursprung  in  der  Krisis, 
die  ganz  allgemein  im  ganzen  religiösen  Leben  des  Volkes  entstanden  ist.  Die 
Behebung  dieser  zweiten  Gefahr  hängt  von  der  Wiederherstellmig  der  Religion 
überhaupt  und  des  Islams  insbesondere  ab.  Darum  verknüpft  sich  das  Problem 
der  Auslegimg  mit  dem  der  Verteidigung  der  Religion  und  des  Islams. 

Die  Gefährdung  der  Religion  ist  eine  Frucht  des  Okzidentalisnms.  Aber 
nicht  nur  die  Religion,  sondern  die  ganze  Autonomie  der  islamischen  türkischen 
Kultur  der  abendländischen  gegenüber  ist  durch  den  Okzidentalismus  erschüttert 
worden,  mid  hier  liegt  das  größere  Übel.  Das  türkische  Kulturproblem  ist  nmi 
nur  dadurch  zu  lösen,  daß  man  sich  zu  allererst  auf  den  Boden  der  eigenen 
Kultur  stellt.  So  wird  der  Okzidentalismus  mittelbar  zu  einem  Problempunkte 
der  Reformation.  Aber  noch  eine  andere  Größe  ist  da,  mit  der  sich  die  Refor- 
mation auseinanderzusetzen  hat:  der  Nationalismus.  Dieser  ist,  wie  wir  sahen, 
in  doppeltem  Sinne  ein  Ausfluß  des  Okzidentalismus :  erstens  als  Nationalismus 
an  sich  und  zweitens  als  religiöse,  genauer  religionspoliti^^che  Richtung.  Mit 
der  Bekämpfung  des  Okzidentalismus  muß  sich  also  eine  solche  des  Nationalismus 
verbinden. 

Nach  Klärung  der  Lage  ist  aber  den  Reformatoren  noch  die  Einsicht  auf- 
gegangen, daß  die  Religionspolitik  des  Nationalismus  eigentlich  in  der  Tatsache 
des  neuen  Staates  wurzelt.  So  wird  für  sie  auch  die  Staatsverfassung  zum  Pro- 
blempunkte. 

Endlich  ist  die  Reformation  bestrebt,  die  Einheit  des  Islams  zu  erhalten 
oder,  wo  sie  gestört  ist,  wieder  herzustellen.  Eine  der  wichtigsten  Ursachen  der 
Spaltmig  im  Islam  ist  seine  Zersplitterung  in  memluh  (,, Schulrichtungen,  Rechts- 
schulen, Bekenntnisse").  Hier  ergibt  sich  für  die  Reformation  ein  neuer  Problem- 
punkt, und  zwar  einer,  den  wir  beim  Nationalismus  nicht  finden. 

In  den  folgenden  Kapiteln  sollen  diese  einzelnen  Punkte  näher  ins  Auge 
gefaßt  werden. 


Zweites  Kapitel. 
Der  Islam  nach  der  Auffassung  der  Reformation. 

Die  Islam-Auffassung  der  Reformation  liegt  vor:  in  kurzer  Darstellung  in 
den  oben  (S.  64)  genannten  „I)tin  derslcr"  Ahmed  Hamdis  (s.  hauptsächlich 
S.  264 — 366),  in  den  mehrfach  erwähnten  Schriften  M.  Schemseddins  (haupt- 
sächlich „Zulmetden  nüra",  S.  25 — 70  und  331 — 336)  und  endlich  in  Sa'id 
Halini  Paschas  Abhandkmg  „Islamlaschmaq"'  (s.  S.  64).  Die  folgende  Dar- 
stellmig  schließt  sich  an  diese  Arbeiten  an. 

Der  Islam  i?t  „die  natürliche"  und  ,,die  Welt-Religion".  Betrachtet  man 
seine  dogmatischen,  moralischen  imd  gesellschaftlichen  Lehren,  so  sieht  man, 

-)  Sa'id  Halim  Paücha,  Islamlaschmaq,  Ö.  5. 

Muhiddin,  Kalturlieweguag.  5 
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daß  die  natürliclie  Religion,  deren  Notwendigkeit  die  Denker  des  Westen?  an 
neiimen,  nur  der  Islam  sein  kann.  Im  Dogma  des  Islams  ist  nichts  enthalten, 
was  gegen  die  Vernunft  verstößt.  Er  gründet  den  Glauben  nicht  auf  Wunder, 
sondern  auf  evidente  Wahrheiten  der  Vernunft.  Er  widerstrebt  den  positiven 
Wissenschaften  und  den  modernen  Ideen  nicht.  Hinsichtlich  der  Moral  kann  er 
es  mit  der  gesündesten  und  entwickeltsten  Philosophie  (gemeint  ist  wohl  die 
Philosophie  Kants,  wie  wir  bald  sehen  werden)  aufnehmen.  Er  entspricht  dem 
Wesen  der  Menschen  vollkommen. 

Der  Islam  ist  Sittlichkeit,  er  ist  die  Religion  der  Moral.  Der  sittliche  Wert 
des  Menschen  besteht  nach  ihm  nicht  in  seinen  äußeren  Werken,  sondern  in 
seiner  Gesinnung  {nijjet).  ,,Gott  schaut  nicht  nach  eurem  Äußeren,  nach  euren 
Werken;  er  schaut  nach  eurem  Herzen,  eurer  Gesinnung"  imd  ,,Die  Gesinnung 
des  Gläubigen  ist  mehr  wert  als  seine  Werke"  (Prophetenworte,  nach  Hamdi, 
Bun  dersler,  S.  320 — 321).  Im  Koran  heißt  es:  5,Von  dem,  was  in  eurem  Innern 
geschieht,  wird  Gott  von  euch  Rechenschaft  verlangen,  gleichviel  ob  ihr  e^: 
offenbart  oder  verheimlicht"  (Koran  2,284).  Das  moralische  Gesetz  des  Islams 
ist  strenger  als  das  von  Kant.  Dieses  befiehlt:  ,, handle!",  jenes  aber  ,, handle 
und  sinne!" 

Im  Islam  ist  eine  beispiellose  Weitbejahimg  enthalten:  „Begehre  unter 
dem,  was  Gott  dir  gegeben,  das  Jenseits,  vergiß  aber  deinen  Anteil  an  dieser 
Welt  nicht!"  und  ,,Der  Beste  von  euch  ist  nicht  der,  der  sein  Diesseits  für  sein 
Jenseits,  noch  der,  der  sein  Jenseits  für  sein  Diesseits  preisgibt,  sondern  der, 
der  beide  vereinigt "^).  Weltflucht  (terJi-i  dwijüJ  gibt  es  im  Islam  nicht. 

Der  Islam  kennt  keine  religiöse  Herrschaft,  keine  Herrschaft  über  den 
Glauben.  Selbst  der  Prophet  ist  nur  „ein  Mahner,  aber  kein  Gewaltherr"  (Koran 
88,21  f.).  Auch  ist  das  Chalifat  keine  Theokratie.  Man  ist  nämlich  dem  Chalifen, 
dem  Herrscher  überhaupt  keinen  unbedingten  Gehorsam  schuldig.  Der  Gehor- 
sam ist  vielmehr  nur  solange  geboten,  als  der  Herrscher  den  von  Koran  und 
Haclis  vorgezeichneten  Weg  geht;  verläßt  er  ihn,  so  soll  der  Gehorsam  aufhören. 
Es  ist  die  Pflicht  der  Muslime,  den  Herrscher,  der  dem  Koran  und  Hadls  zuwider- 
handelt, abzusetzen. 

Der  Islam  zielt  auf  die  fortschreitende  Entwicklung  der  Menschheit  ab. 
Darum  schafft  er  erstens  ein  soziales  Gebilde,  eine  Gesellschaft,  die  zur  materiellen, 
geistigen  und  sittlichen  Vervollkommnung  der  Menschheit  dient  und  in  der  die 
Überwindung  der  Naturlcräfte  durch  die  Solidarität  ihrer  Mitglieder  verwirklicht 
wird.  Zweitens  schafft  er  die  wahre  Brüderlichkeit  und  Gleichheit  unter  den 
Menschen  und  verneint  den  Nationalismus.  Die  Menschheit  bildet  nach  dem 
Islam  eine  Familie. 

Die  politische  Einheit  ist  identisch  mit  der  islamischen  Einheit.  Der  Islam 
beruht  auf  der  menschlichen  Natur:  c  hat  die  persönliche  Freiheit,  die  Frei- 
heit des  Gewissens,  die  Gedanken-,  Rede-,  Handlungs-  und  Lehrfreihoit  als 
notwendige  Rechte  des  von  Natur  aus  freien  Menschen  festgelegt  und  ver- 
wirklicht. 


*)_S.  schon  oben  S.  IG  f. 
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Der  Islam  erkennt  die  Benutzung  aller  Mittel,  die  zur  individuellen  und 
sozialen  Entwicklung  dienen,  als  ein  notwendiges  Recht  an.  Die  Sorge  um  den 
Lebensunterhalt  als  ein  Erfordernis  der  wirtschaftlichen  und  die  Ehe  als  ein 
solches  der  sozialen  Entwicklung  sind  unumgängliche  Gebote  {farzlar)  des  Islams ; 
das  Zölibat  ist  verboten. 

Der  Islam  als  Gesetz  enthält  die  Grundprinzipien  der  Regelung  der  welt- 
lichen Angelegenheiten.  Ihre  Anwendmig  auf  die  zeitlichen  und  örtlichen  Ver- 
hältnisse ist  dem  Idschtihäd  überlassen.  Nach  diesen  Grmidprinzipien  kann  man 
in  Übereinstimmung  mit  den  Forderungen  jedes  Jahrhmiderts  und  den  Bedürf- 
nissen jedes  Volkes  immer  von  neuem  Gesetze  schaffen.  Beispielsweise  lehrt  der 
Islam  die  Notwendigkeit  des  Schürä  (,, Beratschlagung")  in  weltlichen  Ange- 
legenheiten wie  Politik  mid  Gesetzgebung  als  der  Grmidlage  einer  konstitutio- 
nellen Staatsverfassung.  Genaue  Regehi  und  Bestimmungen  stellt  er  aber 
darüber  nicht  auf,  denn  es  ist  selbstverständlich,  daß  die  Form  des  Schürä 
gemäß  den  zeitlichen  und  örtlichen  Verschiedenheiten  der  sozialen  Zustände  der 
Nationen  wechseln  muß.  Es  ist  also  zulässig,  sich  von  den  Bestimmungen  mid 
Anordnungen,  die  in  den  vergangenen  Jahrhimderten  von  diesen  Grmidprinzipien 
abgeleitet  worden  sind  und  die  man  ,,Scher'''  und  ,,Qänün'  nennt,  gemäß  den 
Fordermigen  der  Zeit  mid  des  Gesamtinteresses  (maslahat)  abzuwenden,  sie 
ab-  und  umzuändern. 

Der  islamische  Glaube  an  die  Vorsehung  bedeutet  nicht  den  Fatalismus. 
Daß  der  Mensch  als  ein  wissendes,  wollendes  und  könnendes  Wesen  erschaffen 
worden  ist,  mid  daß  er  aus  eigenem  Willen  mid  eigener  Machtvollkommenhrit 
das  tut,  was  er  gemäß  seinem  Wissen  mid  Bewußtsein  als  gut  für  sich  erkennt, 
ist  eine  Folge  der  göttlichen  Weltgesetze.  Daß  der  Mensch  ein  frei  wollendes 
Wesen  ist,  widerspricht  dem  göttlichen  Willen  nicht,  noch  schließt  es  ihn  aus. 
Der  Wille  des  Menschen  ist  eine  Offenbarmigsform  des  göttlichen  Willens^). 

So  nach  Ahmed  Hamdi  a.  a.  0. 

Der  Islam  hat  seine  eigenen  Dogmen,  seine  auf  diese  Dogmen  gegründete 
Moral,  sein  aus  dieser  Moral  erwachsendes  Gesellschaftsideal  und  endlich  seine 
aus  diesem  Gesellschaftsideale  geborene  Politik.  Er  stellt  die  Gesamtheit  der 
wesentlichen  Faktoren  dar,  die  das  menschliche  Leben  leiten  und  regehi  und  die, 
indem  sich  immer  die  einen  von  ihnen  von  den  andern  herleiten,  zusammen  ein 
homogenes,  vollkommenes,  mi trenn-  und  miteilbares  Ganzes  bilden. 

Das  Kredo  des  Islams  besteht  im  Glauben  an  den  alleinigen  Gott  als  die 
immanente  Wahrheit  mid  an  den  Propheten,  durch  den  Gott  unter  der  Form 
der  islamischen  Normen  der  Freiheit,  Gerechtigkeit  mid  Solidarität  das  unwandel- 
bare Prinzip  menschlichen  Glücks  kennen  gelehrt  hat. 

Die  islamische  Moral,  deren  Quelle  der  Glaube  an  den  einen  Gott  der  Wahr- 
heit ist,  lehrt  mis,  daß  die  menschliche  Glückseligkeit  in  der  Liebe  zur  Wahrheit, 
im  Suchen  danach  und  in  ihrer  Anwendmig  liegt.  Sie  beruht  auf  den  Prinzipien 
der  Freiheit,  Gleichheit  mid  Solidarität.    Die  Freiheit  ist  kein  Recht,  sondern 


^)  Bezüglich  dieses  Punktes  verweise  ich  noch  auf  Ahmed  Na'im,  der  die  wahre  Lehre 
von  der  Vorsehung  „positiven  Determinismus"  nennen  will.  »S.  '//m-M/t-»e/s  („Psychologie"), 
Stambul  1332,  S.  440—454. 
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eine  vom  Glauben  und  von  der  Moral  auferlegte  Pflicht.  Aus  der  Freiheit  aller 
geht  die  Gleichheit  aller  hervor.  Die  Anerkennung  der  vollkommenen  Gleichheit 
nötigt  aber  auf  der  anderen  Seite  auch  zur  Anerkennmig  der  Ungleichheit,  die 
natürlicherweise  miter  den  Menschen  infolge  der  Verschiedenheit  ihrer  ange- 
borenen persönlichen  Fähigkeiten  entstehen  muß.  Freiheit  und  Gleichheit 
erzeugen  die  Liebe  zum  Nächsten,  d.  h.  die  Solidarität. 

Das  sich  aus  der  islamischen  Moral  ableitende  Gesellschaftsprinzip  beruht 
sowohl  auf  dem  Prmzip  der  Freiheit,  Gleichheit  und  Solidarität  unter  den  Men- 
schen, als  auch  auf  der  Grmidlage  der  Achtung  vor  dem  persönlichen  Vorrange. 
Die  islamische  Gesellschaft  setzt  sich  also  aus  Individuen  verschiedener  Fähig- 
keit zusammen,  die  in  drei  Schichten,  eine  höhere,  eine  mittlere  und  eine  tiefere, 
zerfallen  und  deren  sittliche  Pflicht  es  ist,  möglichst  viel  Freiheit  zu  verdienen 
und  zu  genießen.  Unter  diesen  Schichten  herrscht  ein  harmonisches  Verhältnis  der 
Über-  imd  Unterordnung,  zugleich  aber  zeigen  sie  ein  ewiges  Sichaufwärtsbewegen 
der  miteren  Schichten,  das  die  oberen  Schichten  nährt,  verjüngt  und  erhält. 

Da  das  politische  Prinzip  des  Islams  dem  gesellschaftlichen  entstammt,  so 
ist  es  von  Gefühlen  wie  Haß,  Eifersucht  und  Feindschaft  in  jeder  Weise  frei.  Die 
politischen  Einrichtungen  treten  in  der  islamischen  Gesellschaft  einzig  zu  dem 
Zwecke  ins  Leben,  eine  immer  vollkommenere  Anwendung  der  islamischen  Moral 
und  des  islamischen  Gesellschaftsideals  zu  sichern,  während  die  politische  Gewalt 
ausschließlich  die  jederzeit  wachsame  Fördererin  und  Verteidigerin  dieser  Ein- 
richtimgen  ist.    Die  höchste  Gewalt  gehört  der  Nation. 

So  haben  indessen  die  islamischen  Völker  den  Islam  nicht  immer  verstanden. 
Als  er  erschien,  waren  ihre  religiösen,  moralischen,  sozialen  und  politischen 
Anschaumigen  nicht  entwickelt  genug,  um  ihn  voll  und  ungefälscht  erfassen  zu 
können.  Zu  diesem  ungünstigen  geistigen  Zustande  trat  der  antiislamische 
Nationalismus  hinzu.  Die  islamischen  Völker  desislamisierten  sich  infolgedessen. 
Die  Türken  hatten  zwar  den  Islam  am  besten  verstanden;  aber  auch  sie  des- 
islamisierten sich.  Als  sie  bei  ihrer  Berührung  mit  Europa  sich  aus  der  Er- 
starrung reißen  wollten,  verfielen  sie  in  den  Okzidentalismus.  Sicher  wird  aber 
der  Tag  kommen,  da  die  islamischen  Wahrheiten  noch  einmal  über  die  anti- 
islamischen Irrtümer  triumphieren  werden. 

So  nach  Sa'id  Halim  Pascha. 


Drittes  Kapitel. 
Die  Reformation  als  Antiokzidentalismus. 

Wir  haben  oben  (S.  27  u.  37)  gesehen,  wie  die  Reformation  zunächst 
als  eine  Reaktion  gegen  die  religiösen  Verwüstungen  entstanden  war,  wie  sie 
sich  in  den  entbrannten  Kämpfen  schulte  und  eine  feste  Gestalt  annahm  mid 
wie  sie  sich  endlich  zu  ihrem  heutigen  Antiokzidentalismus  entwickelte.  Wir 
haben  ferner  gesehen,  daß  diese  Entwicklung  vom  Nationalismus,  der  sich  ja  auch 
als  antiokzidentalistisch  gibt,  gefördert  wurde.  Wir  haben  aber  auch  anderer- 
seits bei  verschiedenen   Gelegenheiten  festgestellt,  daß  der  Nationalismus  iu 
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niHiiclier  Hinsicht  eine  Fortsetzung  des  Okzidentalisnius  ist.  Hier  scheint  eine 
Unstimmigkeit  vorzuliegen.  Darum  stelle  ich  hier  den  Antiokzidentalismus  der 
Reformation  dem  des  Nationalisnms  gegenüber,  um  auf  diese  Weise  auch  den 
letzteren  in  seinem  wahren  Wesen  hervortreten  zu  lassen. 

Der  Nationalismus  bejaht  die  westliche  Kultur  und  erkennt  ihre  Überlegen- 
heit an.  Er  ist  der  Ansicht,  daß  das  Türkentum,  den  Prinzipien  der  europäischen 
Zivilisation  folgend,  dieselbe  Entwicklung  nehmen  solle,  nur  solle  diese  Ent- 
wicklung aus  der  national-türkischen  Geschichte  hergeleitet  werden.  Das  wäre 
also  eine  formale  Bejahung  des  Okzidents  (während  der  Okzidentalismus  eine 
materielle  zu  nennen  wäre,  die  der  Nachahmung  gleichkommt).  Der  Anti- 
okzidentalismus der  Nationalisten  richtet  sich  also  gegen  den  Inhalt  der  abend- 
ländischen Kultur,  nicht  gegen  die  Form. 

Die  Reformation  dagegen  verneint  die  westliche  Kultur  grundsätzlich  und 
erkennt  ihre  Überlegenheit,  hauptsächlich  die  moralische,  nicht  an.  Ihr  zufolge 
ist  es  auch  ein  Irrtum,  von  einer  Überlegenheit  überhaupt  zu  reden.  Denn  es 
liege  hier  keine  Quantitätsfrage  vor,  sondern  eine  Prinzipien-,  eine  Wertungs- 
frage. Sie  verwirft  also  den  Okzidentalismus,  weil  er  die  Prinzipien,  die  Auffas- 
sungen des  Westens  übernimmt  mid  die  eigenen,  d.  h,  die  islamisch-türkischen 
aufgibt.  Wer  aber  die  Kultur  und  die  Bildung  seines  eigenen  Landes  verachtet 
und  verwirft,  der  fällt  von  seiner  Nationalität  ab.  In  der  Vergangenheit  haftete 
den  gebildeten  Kreisen  des  Türkentums  der  große  Mangel  an,  die  westliche  Kultur 
nicht  zu  kennen  und  ihr  folglich  feindlich  gegenüberzustehen.  Die  heutigen 
Anbeter  des  Westens  dagegen  bilden  gerade  das  Gegenteil  von  ihnen.  Es  war 
eine  irrtümliche  und  verderbliche  Überzeugung,  daß  die  Türken  sich  um  ihres 
nationalen  Aufstieges  willen  europäisieren  müßten.  An  dieser  verhängnisvollen 
Überzeugung  mußten  alle  Reformarbeiten  der  Neuzeit  scheitern.  Trotz  all 
dieser  Mißerfolge  muß  aber  betont  werden,  daß  die  Türken  der  Hilfe  des  Westens 
in  großem  Maße  zu  ihrem  nationalen  Aufstiege  bedürfen.  Nur  muß  man  die 
westhche  Kultur  an  die  islamisch-türkische  anpassen,  sie  unter  die  Oberhoheit 
der  eigenen  Prinzipien  und  Auffassungen  stellen.  Nicht  eine  bloße  Nachahmung, 
sondern  eine  schöpferische  Geistestätigkeit  soll  dabei  walten.  Der  Okzidentalis- 
mus aber  hat  nur  nachgeahmt,  und  seine  Nachahmungen  hatten  einen  gegen 
alles  Islamisch-Türkische  feindlichen  Geist.  Eine  Reaktion  gegen  die  Tendenzen 
des  Okzidentalismus  konnte  bisher  hintangehalten  werden,  aber  sie  läßt  sich 
auf  die  Dauer  nicht  vermeiden.  Der  heutige  Zustand,  der  auf  Theorien  und 
Auffassmigen  beruht,  die,  der  Entwickkmg  der  europäischen  Gesellschaften 
folgend,  entstehen,  sich  wandeln  mid  wieder  verschwinden,  ist  nicht  mehr  halt- 
bar. 

So  die  Reformatoren!  Während  also  der  Antiokzidentalismus  der  Natio- 
nalisten eine  Zweckmäßigkeitsfrage  ist,  ist  der  der  Reformation  eine  Prinzipien- 
frage i). 

^)  Vgl.  Sa'id  Halim  Pascha,  Islamlaschmaq;  denselben,  Buhrün-i  fihrimiz  („Unsere 
geistige  Krisis"),  Stambul  1337,  2.  Aufl.,  herausgegeben  vom  Sehll-ür-rescMcl,  undMehmed 
Äkif,  Sajahäl  II,  S.  58. 
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Viertes   Kapitel. 
Die  Reformation  als  Antinationalismus. 

Als  Ergebnis  der  bisherigen  Darstellung  des  Verhältnisses  der  Reformation 
zum  Nationalismus  stellt  sich  heraus,  daß  sie  Gegensätze  bilden.  Obschon  die 
Nationahsten  sich  mit  aller  Entschiedenheit  zum  Islam  bekennen,  obschon  sie 
die  innerislamische  und  allgemein-religiöse  Krisis  am  klarsten  erkannt  mid  am 
schmerzlichsten  empfunden  haben,  haben  ihre  Ideen  doch  einen  scheinbar  anti- 
islamischen Charakter.  Woran  liegt  das  ?  Die  Antwort  auf  diese  Frage  liegt 
schon  in  den  bisherigen  Ausführimgen :  die  nationalistische  Auffassmig  der 
Religion  und  die  nationalistische  Religionspolitik  entsprechen  dem  Ideale  des 
Islams  nicht.  Der  Nationalismus  versucht  zwar,  seine  Auffassimg  und  seine 
Politik  als  islamisch  zu  erweisen ;  seine  Versuche  scheinen  aber  die  Geister  nicht 
zu  befriedigen.  Es  wäre  aber  nicht  ganz  richtig  zu  behaupten,  der  Gegensatz 
zwischen  Reformation  und  Nationalismus  sei  nur  in  der  Auffassung  der  Religion 
begründet.  Denn  verfolgt  man  die  Angriffe  der  Reformation  auf  den  Natio- 
nalismus genauer,  so  findet  man,  de.ß  auch  andere  Rücksichten  mit  einwirken, 
ja  sich  sogar  zuerst  geltend  gemacht  haben,  wie  z.  B.  die  auf  das  Chalifat  imd  die 
Einheit  des  Islams,  die  beide  durch  den  Nationalismus  gefährdet  erscheinen. 
Einer  der  ersten  Wortführer  des  Antinationalismus  ist  der  Dichter  imd  Schrift- 
steller Sülejman  Nazif  (s.  schon  oben  S.  18. 24).  Er  hat,  wie  ich  mich  erinnere, 
in  einer  Artikelreihe  (wohl  in  der  Zeitung  Tasivir-i  efkär,  die  mir  zurzeit  nicht 
zugänglich  ist)  den  Nationalismus,  oft  mit  recht  bedenklichen  Mitteln,  angegriffen. 
Der  rücksichtsloseste  Todfeind  des  Nationalismus  ist  aber  sicherlich  Akif  j  der 
an  unzähligen  Stellen  seiner  Safahüt  seinen  Zorn  und  Fluch  gegen  ihn  geschleudert 
hat.  Der  islamische  Gedanke  verträgt  sich  nicht  mit  dem  Nationalismus,  das 
ist  der  Inhalt  aller  seiner  und  seiner  Gesinnungsgenossen  anfänglichen  Angriffe. 
Der  Nationalismus  gilt  ihm  mid  seinen  Freunden  als  das  letzte  Unglück,  das  die 
islamische  Welt  heimgesucht  hat.  Täuscht  mich  meine  Erinnermig  nicht,  so 
hat  ihn  Akif  sogar  als  eine  Erscheinung  der  ,,divide  et  impera"-Politik  Europas 
der  Türkei  gegenüber  hingestellt.  Ein  dritter  Gegner  des  Nationalismus  ist  der 
Universitätsprofessor  Ahmed  Na'im.  In  verschiedenen  Artikeln,  die  unter 
dem  Titel  „Islamcia  da'wü-i  qaivmijjet''  („Der  Nationalismus  im  Islam")  zuert-'t 
im  Sebil-ür-reschäd  und  dann  auch  in  erweiterter  Buchform  erschienen  sind 
(s.  schon  S.  63),  hat  er  sich  bemüht,  aus  Koran  und  Uadis  die  Verwerflichkeit 
des  Nationalismus  im  Islam  zu  beweisen.  Aga  oglu  Ahmed  hat  ihm  im 
Türh  jurdu  erwidert,  imd  darauf  ist  eine  lange  Polemik  entbrannt,  auf  die 
hier  nicht  eingegangen  werden  kann.  (S.  Türh  jurdu,  Jahrg.  IH,  Bd.  VI, 
Nr.  70,  S.  2320—2329  und  Nr.  71,  S.  2381—2390.) 

Diese  Kämpfe  fallen  in  die  Entstehungsperiode  des  Nationalismus.  Nachdem 
sich  dieser  trotz  alledem  durchzusetzen  vermocht  hatte,  milderte  sich  zwar  die 
Kampfeshitze  zunächst,  aber  das  Bekanntwerden  der  nationalistischen  Reli- 
gionspolitik verschlimmerte  die  Lage.  Indessen  war  der  Nationalisnms  iiizwischen 
eine  große  Macht  im  Türkentum  geworden.  Eine  Folge  davon  war  wohl  die 
Stellungnahme  Sa'id  Halim  Paschas  zum  Nationalismus  in  seiner  Schrift 
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„Islamlaschmaq'\  eine  Stellimgnahme,  die  für  die  weitere  Gestaltung  der  Dingo 
von  großer  Bedeutung  sein  dürfte.  S.  Ha  lim  Pascha  verurteilt  nämlich 
zwar  in  dieser  Schrift  den  europäischen  Nationalismus  als  den  Ausdruck  der 
nationalen  Selbstsucht,  erkennt  aber  den  Nationalismus  an  sich  als  biologische  Tat- 
sache mid  die  Nation  als  die  höchste  bisher  erreichte  soziale  Lebensform  an.  Es 
ist  einer  der  denkbar  größten  Irrtümer,  so  erklärt  er,  den  Islam  überhaupt  als 
antinationahstisch  hinzustellen.  Die  islamischen  Lehren  sind  zwar  übernational; 
sie  können  aber  verschiedene  moralische  und  soziale  Kulturen  schaffen,  die  natio- 
nal sein  können  und  zugleich  das  moralische  und  soziale  Ideal  des  Islams  dar- 
stellen. Wenn  der  Islam  den  Nationalismus  nicht  als  höchstes  Ideal  anerkennt, 
so  beweist  er  damit,  daß  er  den  Menschen  als  ein  soziales  und  politisches  Wesen 
auffaßt,  aber  nicht  als  ein  ethnisches. 

Fünftes  Kapitel. 
Die  Reformation  als  Antiparlamentarismus. 

In  der  Türkei  herrscht  heute  der  Parlamentarismus  in  übertriebenster  Form. 
Der  Antiparlamentarismus  der  Eeformation  ist  eine  Folge  ihres  Antiokzidenta- 
lismus  mid  verfolgt  den  Zweck,  das  politische  Ideal  des  Islams  durch  die  kon- 
stitutionelle Monarchie,  in  der  der  Herrscher  mehr  Rechte  hat  als  im  Parlamen- 
tarismus, zu  verwirklichen.  ,,Der  Islam  ist  mehr  als  ein  abstraktes  Dogma;  er 
ist  eine  praktische  und  politische  Rehgion",  erklärt  ein  Anon5anus  im  Sehll- 
ür-reschud  (Bd.  XV,  Nr.  374,  S.  190),  und  wir  haben  oben  (S.  67)  erfahren, 
daß  der  Islam  ein  eigenes  poUtisches  Ideal  hat.  Der  Parlamentarismus  ist  für 
solche  Ideale  kein  günstiger  Boden.  In  der  Literatur  der  Reformation  ist  bisher 
über  dieses  Thema  noch  sehr  wenig  enthalten.  Zu  nennen  ist  hier  eigentlich 
nur  Sa'id  Halim  Pascha.  Seine  ei&ten  Auhätze im Sebtl-ür-reschäd  enthielten 
nur  Anspielungen  auf  dieses  Problem.  Dann  hat  er  aber  zwei  Artikel  veröffent- 
licht, die  seinen  Standpunkt  in  dieser  Frage  und  mithin  auch  den  der  Refoi'- 
mation  enthalten  (s.  Sebil-ür-reschüd  Bd.  XV,  Nr.  383  und  384;  nach  einer 
Fußnote  der  Redaktion  stammen  diese  Artikel  aus  dem  Jahre  1329/1914).  Der 
erste  Artikel  trägt  die  Überschrift:  „Die  Wirkungen  mid  Folgen  der  Konsti- 
tution", der  zweite:  ,,Die  Unvereinbarkeit  des  Verfassungsgesetzes  mit  unseren 
sozialen  Zuständen  und  miserer  politischen  Lage".  S.  Halim  Pascha  legt  in 
dem  ersten  Artikel  dar,  wie  alle  Hoffnungen,  die  man  an  die  Konstitution  ge- 
knüpft hatte,  getäuscht  worden  sind  und  wie  lediglich  der  Despotismus  des  Herr- 
schers durch  den  Despotismus  einer  radikalen  Kammer  ersetzt  worden  ist.  Man 
hat  durch  die  Konstitution  Rechte  und  Freiheiten  geschaffen,  die  nicht  einmal 
bei  den  fortgeschrittensten  Völkern  verwirklicht  werden  konnten  und  die  bei 
dem  völligen  Bruch  mit  der  Vergangenheit  zur  Anarchie  geführt  haben.  Auch 
diese  Lage  ist  eine  Folge  des  blinden  Okzidentalismus,  und  die  Gesetzgebungen 
der  europäischen  Völker,  wie  hochentwickelt  sie  auch  an  sich  sein  mögen,  durften 
von  den  Türken  nicht  nachgeahmt  werden.  Wer  das  Land  und  das  Verfassungs- 
gesetz kennt,  wird  ohne  weiteres  sagen,  daß  dieses  Gesetz  einen  Irrtum  darstellt, 
weil  es  mit  den  sozialen  und  politischen  Zuständen  des  Landes,  mit  seiner  gei- 
stigen Verfassung,  mit  seinem  Glauben  und  mit  seinen  Überlieferungen  nicht 


vereinbar  ist,  ja  für  das  nationale  Dasein  der  Türken  geradezu  eine  Gefahr  bildet. 
Der  zweite  Artikel  begründet  diese  Behauptung  näher.  Der  Verfasser  betont 
darin,  daß  der  Despotismus  im  Osten  gesetzlich  verboten,  im  Westen  dagegen  in 
der  Gesamtstruktur  der  Gesellschaft  begründet  und  daß  es  sinnlos  sei,  in 
einem  Lande  eine  Demokratie  zu  schaffen,  in  dem  keine  Aristokratie  vorhanden 
ist.  Er  stellt  weiter  fest,  daß  die  politische  Einheit  im  osmanischen  Staate  auf 
der  islamischen  Brüderlichkeit  beruht,  und  schließt  mit  folgenden  Worten: 
„Es  ist  zu  befürchten,  daß  die  Erfolglosigkeit  in  der  Aufrichtung  eines  konsti- 
tutionellen Systems  das  Volk  zu  den  Irrtümern  der  Vergangenheit  zurücktreibt, 
d.  h.  zum  Absolutismus  zurückführt,  der  die  hauptsächlichste  Ursache  aller 
unserer  Leiden  gewesen  ist.  Ein  solcher  Rückschlag  würde  Selbstmord  bedeuten. 
Denn,  was  man  auch  sagen  mag,  die  Türken  können  nunmehr  kein  anderes 
Regiermigssystem  mehr  gebrauchen  als  das  konstitutionelle.  Und  nur  ein  Ver- 
fassungsgesetz kann  den  Osmancn  eine  wahrhafte  mid  würdige  konstitutionelle 
Regierung  gewährleisten,  das  der  Wirklichkeit,  den  nationalen  Sitten  und  Ge- 
bräuchen und  den  politischen  und  sozialen  Ideen  des  Landes  Rechnung  trägt." 


Sechstes  Kapitel. 
Die  Vereinigung  der  Me:^ähib. 

In  den  letzten  Jahrzehnten,  da  der  schwere  Druck  der  fremden  Invasionen 
beim  erwachten  Selbstbewußtsein  der  islamischen  Welt  schmerzlich  empfunden 
wurde,  hat  überall  eine  Bewegung  eingesetzt,  die  darauf  ausgeht,  die  Spaltung 
des  Islams  durch  die  islamischen  Mezähih  (Schulen,  Rechtsschulen,  Bekenntnisse) 
zu  beseitigen,  in  der  man,  wie  schon  oben  (S.  65)  gesagt,  die  Ursache  aller 
Uneinigkeit  mid  Schwäche  der  Muslime  erblickt.  Die  „Einigmig  der  Mezähib'' 
ist  auf  diese  Weise  eine  der  wichtigsten  Fragen  des  heutigen  Islams  geworden. 
Diese  Bewegmig  ist  zwar  nicht  neu,  sie  scheiterte  aber  bislang  am  Widerstände 
der  Konservativen.  Heute  scheint  nun  die  harte  Wirldichkeit  über  die  Theorie 
und  die  Geschichte  siegen  zu  wollen.  Bei  den  russischen  Mohammedanern  i?t 
die  Einigung  bereits  Tatsache  geworden,  natürlich  unter  der  Einwirkung  der 
russischen  Gefahr.  Ein  Zentrum  dieser  Bewegung  ist  Nedschef,  der  bekannte 
irakische  Ort  des  Mürtyrertodes  Alis  (s.  M.  Schemscddin,  Chräfatdan  haqtqate 
S.  235 — 246).  Der  Verfasser  des  Lehrbuches  der  Religion,  Ahmed  Hamdi, 
hat  aus  dem  Arabischen  ein  Buch  über  diesen  Gegenstand  ins  Türkische  über- 
setzt, das  in  der  Übersetzung  den  Titel  trägt:  „Mezähibin  telfiqi  we  islamyn 
bir  noqtaja  dschem'i".  Als  Verfasser  des  Werkes  wird  „El-Menär  sähibi''  ange- 
geben, womit  wohl  Mohammed  Rcschid  Ridä,  der  Schriftleiter  der  Kairiner 
Monatsschrift  El-Menär  gemeint  ist  (s.  z.  B,  Goldziher,  Die  Richtungen  der 
islamischen  Koranauslegung,  S.  324  ff.).  Das  Werk  behandelt  außer  der  Frage 
der  Einigung  der  Mezähib  noch  andere  Probleme,  wie  die  allgemeine  Lage  der 
islamischen  Welt,  die  Bekämpfung  des  Aberglaubens,  IdschUhüd  und  Taqlid 
(,, Nachahmung"),  die  Einheit  des  Islanis  in  der  Politik  und  im  Rcchtswesen 
usw.  Die  hier  vertretenen  Einigungsbestrebungen  gehen  über  das  Problem  der 
Versöhnung  des  Schiitentums  mit  dem  Sunnitentum  hinaus:  sie  sind  auch  auf 
die  Beseitigung  der  Parteiungen  unter  den  Sunniten  gerichtet. 
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